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مقدذمة 


يبدو لي ضرورياً لفت الانتباه إلى التواطؤ الإيديولوجي والوظيفي في 
أن واحدٍ بين وسائل الإعلام التي تعرض يومياً أحداث الساعة الزااخرة» 
والمأساوية» غاليا يي البلدان المسلمة» وبين أدب الدراسات السياسية 
الإسلامية الذي يُشدّد على «الأصولية» والتطرف الإسلامي» والتيار 
الإسلامي الراديكالي والحركات الإسلامية» إلخ... الصحفيون يلتمسون 
لدى أولئك الدارسين الذي رقوا إلى مصاف «كبار امختصين 0 
الضمانة العلمية التي لا بدّ منها لأحاديثهم ‏ وبالمقابل - يحظى أصحاب 
تلك الدراسات بدعاية مججانية وفعّالة تحيل إلى المرتبة الثانية مؤلفاتٍ أشدّ 
ندرة لكنها أجدد بالئقة من الناحية العلمية, ولستٌ أعرفٌ» منذ الثورة 
الإيرانية في عام و5 سوق عنئوان مولن واحد مكدس «للإسلا 
الليبيرالي» في حين يمكن أن يُشار إلى الكثير من الكتب الأكثر رواجاً 
والتي تعالج الحركات الإسلامية... 
إن المصير الذي قُدّر لهذا الكتاب(2 أن يؤديه هو إنارة أعظم للموقف 
الإيدبوارجي الناشىء في الغرب كلهء وكذلك في البلدان المسلمة حول 
يُسمّى» على نحو 0 الاختلاط؛ حول مفهوم «الإسلام» وبكل ما 
0 ويندر- ج كتابي هذا «نافذة على الإسلام» في سلسلة مصكمة ة لنشر 
إعلام جدير بالثقة من الناحية العلمية والفكرية لدى جمهور واسع ننسبياً: 
يا عن أسغلةٍ طالما طرحها الجمهور توحِيتٌ البساطة مع امحافظة 
هذه هي الطبعة الفرنسية الثائية للكتاب. «المترجم». 


ك 


الل 005500000059099 


على طموحي في أن أجذب القارىء نحو توسيع الآفاق التاريخية وا 


واللاهوتية والفلسفية من أجل تجاوز الاختزالات الخطرة» والتبسيطات التي 


لا تُغتفر والتي 


ينشره ها أدب الدراسات السياسية الإسلامية الصحفية. ولقد 


وجد بعض الصحفيين» وبالتالي الجمهور المرتبط بهم شروحاتي» مفرطة 


«الصعوبة». ومن المؤكد أن مثل رد الفعل هذاء ينم على قصور المناهج 
المتعددة والأساسية في عالم البحر المتوسط. ونحن نعلم كيف يُدفع؛ على 
العموم» من أقسام التاريخ في فرنسا , وأوروبا وأمريكاء نحو أقسام 
الدراسات الشرقية ‏ حيفما يُجدت - كل ما يتصل بعرفة البحر الأبيض 
التوسط جنوبيه وشرقيه. حتى أن بلداً مثل إسبانيا بلغ به الأم أن قلّص 
تاريخ الأندلس العربية المسلمة إلى مرتبة الاختصاص «الاستشراقي). 


وبدلاً من قياس أبعاد ذلك القصور الخطيرء وهو أمارة الاتقطاعات 


التاريخية المتكوّرة بين الشواطىء الجنوبية الشرقية» والشواطىء الشمالية 
الغربية للبحر الأبيض المتوسطء يُوثَر بذ المؤلّفات «المفرطة) التخصص» 
للاكتفاء بالصور الشعبية عن التطرف الإسلامي» والأصولية» والخطر 


الإسلامي» وغزو المهاجرين لَقَلَةَ البربرية... 


ومن الجانب الإسلامي» ليست الرقابةٌ الجماعية منهجيةٌ ولا موثرةٌ 
للحماية إزاء المؤلفات التي تأبى الامتثال والتي تُخضع السئّة الاسلامية 
الصارم من قبل علم الإنسان والمجتمع. الرقابة الرسمية هنا تأتلف غالباً مع 
رقابة الإسلاميين لإلغاء انتشار المؤلفات الأكثر تجديداً أو الحد الشديد من 
ذلك الانتشار. فحتى تشرين الأول عام ١988‏ رفضت مصلحة 
المطبوعات الجامعية طباعة مؤلفاتي بالعربية وبالفرنسية على حد سواء. 
وأخطر من ذلك أيضأء أن دور النشر في العالم العربي ‏ باستثناء لبتان» 
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وهو استثناء يستحقٌ أن يذكر - تلاقي صعوبات لم تُدلّل حتى الآن في 
طباعة الأعمال العلمية ونشرها. كان لاب من انتظار أكثر من عامين لكي 
تنشر مطبوعات «ألف» في تُونس الطبعة الثائية م دقراءاتي للقرآن». 
وتؤخر مطبوعات «لافوميك» في الجزائر» منذ عدة أشه ظهورٌ مؤلّف 
آخر يجيب مع ذلك عن كثير من التساؤلاات الراهنة لدى الجمهور 
المغربي. 
وإذا أضفنا ضروب الرقابة المباشرة وغير المباشرة» ومظاهر اللامبالاة» 
والصعوبات التقنية والمادية : التي تعرقل انتشار الفكر النقدي حول الإسلام» 
واجتمعات المسلمة أو تحدٌ من ذلك الانتشارء أو إذا قسنا على العكس» 
تعدّد المعونات الوسيطة وفعاليتهاء لدور النشرء والحماية الرسمية للأدب 
الأصولي من قوى تعادي الإسلام» فسوف نفهم لماذا غدا الإسلام مير 
بالنسبة إلى الغربيين» وأسهل طريق للنعجاة بالدسبة إلى ملايين المسلمين. إن 
البلدان الاوروبية التي لا تتوانى أبداً عن إعطاء الشعوب التي حرمت زمناً 
طويلاً من الحريات إما من جرّاء القوى الاستعمارية وإما من جراء دولهم 
وأمهم وأحزايهم» منذ ثلاثين سنة أو أربعين من السنوات الأأخيرة» ع 
إعطائها دروساً في الديمقراطية. إن هذه البلدان لا تختار اختياراً 
ديموقراطيا» عندما تعرّز فيها ذأتها الخطاب الظلامي» ونشر مجموعات 
الصور الخطرة. 
لقد تُرجم كتابُ «جبلز كسيبيل) عن «انتقام الله) إلى تسع عشرة لغة 
بعد ستة أشهر من صدوره: إن هذا النجاح الاستثنائي» بصرف النظر عن 
محتوقى الكتاب» يشير إلى ست سَيرٍ مُقلقي للعخّل الأوروبي بصدد الإسلام 
والمهاجرين المسلمين والعالم الإسلامي. ومن وراء الظاهرة البسيكولوجية 
والاجتماعية والثقافية التي أشير إليها هناء أُودٌ لو ألفت انتباه جميع الذين 
يزاولون» في أوروباء الاختصاص والقرار في الشؤون السياسية والثقافية 
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والتربوية» لكي يُعيد اللقاءٌ التاريخيٌ الجديد بين الإسلام والغرب» عهدٌ 
العجارب الإنسانية الغنية في بغداد والري والقيروان وفاس؛ وجامعات 
أوكسفورد: والسوربون» وبولونبي في القرن الثالث عشر. بدلا من تلك 
المواجهات لمتكيرة التى جرّأت وأضعفت شعوب البحر الأبيض المتوسط 
وثقافاته. ١‏ 

أضفتثُ أربعة نصوص لم ترد في الطبعة الأولى: آملاً أن تساعد 
القارىء على النفاذ إلى المشكلات الكبرى المطروحة بما أدعوه (نقد العقل 
الإسلامي). وتلك مهقةً صعبةً بمقدار ما هي مُلصّة وضرورية للأسباب 
التي ذكرتها آنفاً. وهي أيضأً مهمد لن ثؤتي ثمارها إلا إذا فرض القارىمٌ 
المسلم على نفسه مجهودا يتوحى اكتشاف الحداثة الفكرية» وتقييمها 
النقدي. وإلا إذا ألزم الأورويغ نفسه قبول مراجعة المنظور التاريخي في 
ميادين الفكر اللاهوتي» والفكر الفلسفي» والرموز الدينية» والآداب 
المقارنة» والائترو, بولوجيا القانونية» والمبادلات الثقافية في المجال الإيرا اني - 
اليوناني - التركي - الساميء حيث ولدت ونمت الديانات الثلاث 
التوحيدية الكبرى وفروعها الفلسفية ‏ السياسية منذ قرن «الأنوار». 

وأنا أنوي الرجوع إلى هذه المسائل ذات الأهمية الراهنة العلمية 


امك اقرز انل ٠‏ اقل العام عصعوية 


ال ا 1 اليه 35 
والمكرية والسياسية يي مؤلف أعظم إعداداء وأسد بالصيع صعوبة. 


محمد أركون 
باريس 1١99515‏ 


ا 
ؤ 
ا 


ل إل أرطاوي ْ 


الياحث الجامعي يأبى أن يدع فكره يجري على هواهه ليتكلم 2 
موضوعاتٍ استرعت انتباهه وسواغت أبحائه ثه زمناً طويلاً. ومو يؤثر 
يمضي قدماً في اكتشافه: وأن ياتي بما لم يُعهد من قبل» وأن يد ا 
جديدة. ومع ذلك فإن صحبة طويلة لميدان من ميادين لمعارق», ينتهي بأن 
يفرض اقتناعات واحتمالات وحدوس» يمكن أن تم منطلقات لأبحاث 
أكثر استقصاع ولتحقيقاتٍ دف لكي يجعل الحقيقة أكثر تقدّماً؟ وفضلاً 
عن ذلك» فإن الجمهور الأعظم يمكنه الوصول هل أكبر إلى نتائج 
البحث في عرض حر خالٍ من ذلك الجهاز الثقيل للمراجع والتبريرات 
والنقاشات التقنية مع الاختصاصيين. 

فيما يتعلّق بي تراوحثث كتاباتي عن الإسلام أبداً بر بين البحث التقني 
والمناقشات المنهجية والنظرية من جهة والحرص من جهة أخرى على 
الوصول إلى جمهور واسع جد ومتنوّع جد مسلماً كان أم غير مسلم» 
لمساعدته على فهم دين مجتمعات وذكرها وثقافتهاء طالما صدّرت 9 
أحداثٌ الساعة منذ ثلاثين عاماً. بيد أني لم أتمكن قط من استخدام لغةٍ 
شقافة ة كلياً يفهمها مباشرةٌ جميغ القراء»ه دون أن تعض لرفض 
الاختصاصيين على اعتبار أني مسرف في تبسيطي وسطحيتي . وذلك هو 
الرهان على ما أدعوه علم الإسلام التطبيقي: وهو قراءة ماضي الإسلام 
وحاضره انطلاقاً من تعبيرات المجتمعات الإسلامية ومطالبها الراهنةق مثيرا 
اهتمام الجمهور الأعظمء دون أن أتعرض أبداً لإدانة الباحثين المتبخرين 


1١١ 


ا 


1 
1 
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أقتعتني التجربةٌ الأولى مع الصحفي الإيطالي «ماريو اروزيو)» بفائدة 
استبيان يضم الاستطلاعات المتواترة من جمهور واسع. وذلك حثا 
للتفكير» والتماساً للاقتضاب والوضوح, مع تجديد الفهم وإدخال الأسعلة 
الملائمة. ومن أجل ذلك قبلتُ أن أكر هذا التمرين مع السيدين «دانييل 
بيريسنياك) ووآلان غينيت». وسوف نرى أن الأسعلة المطروحة تستعيد 
الموضوعات المكوّنة للتخيّل الغربي عن الإسلام. ولا سيما عندما حرّضت 
الثورةٌ الإيرانية والحرب الأهلية في لبنان» واندلاع العنف الاجتماعي في 
مصر وتونس والجزائر... الصحفيين على الإكثار من تحقيقاتهم الصحفية» 
وحقت الدارسين السياسيين على ممارسة مواهبهم التأويلية. 


آمل آلا أكون قد انسقتُ إلى الجدلمع أن بعض الأحكام المسبقة 
المكدرة بعناد» يمكن أن تبر الاجوبة القاطعة, لا لفضح الجهالة فحسب. 
بل وأيضاء لفضح التير العام للفكر الغربي إزاء ثقافات؛ يشرط فوق ذلك 
تطورها إذ يفرض نماذجه. والحق أني أتويجه إلى الجمهور المسلم بمقدار ما 
وه إلى الجمهور الغربي: يبغي للجمهور المسلم أن يتخلّص من 
الانغلاق العقائدي الذي يحبسه فيه اللاهوثٌ التقليدي» والإيديولوجية 
القتالية. وينبغي للجمهور الغربي أن يتخلّى عن النظرة العراقية(" التي ينظر 
بها إلى الثقافات الأخرى. مع قبوله بأن يطبق على امجتمعات الغربية ذاتها 
وعلى تقاليدها الثقافية المقاربة الإناسية (الانتربولوجية)2©9» في انط الذي 
رسمته أعمال (بعبر بورديو» أو اجورج بالاندييه»). ولاب من الإشارة إلى 
أن الفكر المسيحي قلّما ينجرّ إلى هذا المنحى. فبقدر ما تيُبهجه التقديم 
العراقي (الاتنوغرافي) للتقاليد الدينية الأخرى؛ ولا سيما الإسلام المنافس 
الدائم. يحذر من الإشكاليات التي تمبره على إعادة النظر في الأسس 
١‏ النظرة العراقية: التي تبحث في ختصائص الشعوب. الأتترغرافية. «المترجم». 
؟ - الانتروبولوجيا: علم يبحث في أصل الجنس البشري وعاداته ومعتقداته وأعرافه. «المترجم». 
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المعرفية والإناسية للاهوته. ولقد أحسستُ في الغالب» بهذه الحماية للذات 
أثناء المواجهات بين المسلمين والمسيحيين» حول موضوعات قدية أو 
راهنة. وفي موضوع مركزي «كالوحي» نرى تواطؤاً سرياً يتكوّن بين 
«المؤمنين) لحماية (الإيمان» من النقد الهدّام» نقد العلوم الاجتماعية المطبقة 
على الديانات السماوية. إن المسلمين واليهود والمسيحيين يعلمون أن 
التعريفات العقائدية. تدم الاصراقات الخطرة التي تقود إلى مجابهات 
عنيفة واستبعادات مطلقة. لكنهم . يؤثرون أن يحافظوا على فعالية تحطاب 
التأسيس الذاتي لكل جماعة ‏ أي الإيديولوجيات القتالية المتفرّعة من 
«الخصوصيات) الدينية - بدلا من أن يفتحوا فسحدةٌ جديدة للمعقولية 
بالنسبة إلى الفكر الديني بمجموعه. 


لم يعد لأحد الحق» على كل حالء أن يحبس الإسلام كلهء كما 
يطيب لبعضهمء في عبارة هي «الأصولية» والتطرف الإسلامي» والتيار 
الإسلامي. ولستٌ أذكر الوزن الاجتماعي لإيديولوجية» تستعير من 
الإسلام التقايدي مفرداتها وتبحث في الأمكنة الدينية ‏ المساجد وأماكن 
المج دعن ملاعىء تميعة امن أجل جاع أشد قبالية. لكن يجب 
التنديد مؤامرة الصمت الذي أخخلد إليه جميع مراقبي الإسلام عت 5 
يمن فيهم المختصون بالإسلام المرموقون ‏ عن وجود مجموعات ااجتماعية 
أخرى» وأصوات دينية وثقافية أخحرىء وتيارات فكرية أخرى» في قلب 
تلك المجتمعات الخاضعة لتعشف المراقبين» وللإإشراف ال يديولوجي من قبل 
دُولهم. اذا يلقى ذلك الكتاب الذي يستخدم جميع طاقات المنافحة 
الدفاعية والهجومية نجاحاً بين المسلمين» ولاذا يحظى كتابٌ آخر ينسب 
إجمالياً إلى الرسلام اخلط والفوضى» والعهيلات الخادعة والعنف الذي 
مردة ذه إلى , بعض الفقات الاجتماعية الغدّدق للاذا يحظى ) يتجاح عمائز لى وسيط 

في الغرب. نحن نرى كيف يثّفق النجاحان في التحايل الابديولوجي. 
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ولماذاء على العكس» لا يفطن أحد لتلك الدراسات العلمية النقدية النادرة» 
ولماذا تظلّ بلا صدى في الجمهورين؟ وأستطيع أن أضرب عدة أمثلة 
حديثةء لأوضّح هذه الظاهرة المدهشة للتواطؤ الإيديولوجي حول الإسلام. 
والأمر المقلق أكثر من غيره في هذا الوضع. هو عجرٌ المسلمين» أو رفض 
المسلمين الذين يملكون الإشراف على 7 العام» أن يعملوا على اتخاذ 
وعي سليم» لتلافي العوامل السابية في بناع تخيّلٍ قوي عن الإسلام» في 
لجاب الإسلامي والجانب الغريي على حدٌّ سواء. ومن وجهة النظر هذه» 
يفقد المسملون الحقٌ في الاحتجاج على الأحكام المسبقة الشائعة بصددهم 
في الغرب» لكن المختصين بالإسلام» الذين يعتدّون بنفوذهم العلمي» ينبغي 
لهم أن يطاردوا الإيديولوجيةه حتى في عرضهم الوضعي للإسلام 
التقليدي» وكذلك في أحدث تطوراته. 


إن التقد الفقهي اللغوي للمصادرء أو النقل الخالص للخطاب 
(الإسلامي)» إن ذلك لم يعد يكفي, عندما نتأذ بالحسبان التساؤلات 
والاستطلاعات المأخوذة دائماً من علوم الإنسان وامجتمع. إن إبقاء الإسلام 
بمنأى عن هذه التجديدات» تعزيز للنقص وللتأخر العلمي الذي يحلو 
للبعض النعيئ عليه أو فضحه لدى المسلمين المعاصرين. إن ضبط المنظورات 
التاريخية وتصحيحهاء والدعوات المتكررة لنقل المشكلات» والتحليلات 
نحو فسحة جديدة للمعقولية وفرضيات العمل» والتفسيرات وجهود 
التنظير التي سيجدها القارىء في هذا الكتاب الصغير» كل ذلك يهدف» 
من وراء المثال الإسلامي» ولكنه وبفضل هذا المثال الذي أسيء استخدامه 
حتى الآن إلى تنقيح مفهوم الغرب ذاته» من حيث هو فسحةٌ تاريخية 
وثقافية. لقد تعوّد الفكد الغربي في تعبيراته المسيحية والعلمانيق» أن يحكم 
.حكما لاردٌ له على مكانة الإسلام ووظائفه. كما يحكم على التقاليد 
الثقافية الأحرى. وها إن تساؤلات نقدية وتحدّيات فكرية» وليست سياسية 
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فحسب» ترتدٌ على هذا الفكر الغربي لتدكر عليه سيادتهء» انطلاقاً من تجرية 
الإسلام التاريخية والفكرية. وأنا أقدٍ بأن حديقي سيظل متواضعاً ومحدوداء 
أ وسريعاً على الخصوص. لكني أرجو أن أسهم» بهذا الكتاب الصغير 
السهل التناول» في نشر معرفة على غرار تلك الزيتونة التي ذكرها القرآن 
الكرم: 00 لا شرقيّة ولا غربية يكاد زيتها يضيء ولو لم تمسسه 
نار( 7 ه 


.١‏ هل يمكن الكلام على رفة علمية للإسلام في 
الغرب أو بالأحرى على تخيّل7! غربي عن الإسلام” 


ني كتاب صغير مخصص لجمهور القراء في الغرب» والبلداث العربية 
على نحو أعمء من المفيد بل والضروري الاتطلاق من هذا السؤال. 
نستطيع؛ بالفعل» أن نتساءل عن صحة المعرفة المتداولة عن الإسلام في 
الغرب وعن موضوعية هذه المعرفة. وحول ذلك نقاشات عديدة» اتخذت 
وجهدٌ حادةٌ وعاطفية للغاية» ولاسيما منذ الخمسينات. عندما بدأت 
حركات التحرر من الاستعمار. وأذكُر بأن حرب الجزائر اسدمرت من عام 
إلى عام .١351‏ ويستطيع جميع الفرنسيين أن يتذكروا المجادلاات 
والجابهات الفتاكة طوال هذه الخرب» لا بصدد الإسلام وحدمف بل بصدد 
العالم العربي» على العموم والثقافة العربية» في سياق الناصرية» وائبثاق 
العالم الثالث في «باندونغ» وصراع الصهيونية لإقامة دولة إسرائيل. إن 
الجدل الذي جرى آنذاك» زاد في عنفه أنه كان مرتبطاً يجملة قضايا قديمة 
دينية وسياسية؛ تعود إلى العصر الوسيط. لكن فيما وراء هذا الفصل الذي 
أخل بالامتداد والذي مازال يمتد في أيامتا (أنا ألم مثلاً إلى ما جرئ مع 
الثورة الإيرانية؛ ووصول الخميني إلى السلطة وقد أثار وصوله الأهواء 
الجديدة» لافي فرنسا وحدها هله المرة» بل وأيضاً في العالم بأسره» 
ولاسيما في الولايات المتحدة التي نعرف وزنها في الشرق الأوسط). لقد 
مشت الثورة الإيرانية بمصالح الغرب الحيوية في الشرق الأوسط؛ وردودٌ 
الفعل التي مايزال هذا الحدث يثيرها أضرمت وأغدت التخيّل الغربي عن 
الزسلام. 
سوف يرد بعد قليل تعريف المؤلف للتخيّل. «المترجم». 
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إن مغهوم التختل المذ كور في السؤال مفهومٌ جديد. ولا يفهمه 
الجمهور الواسع فهماً حسنأ ذلك أن الاختصاصيين أنفسهم, لا يتوضّلون 
إلى إدراك حواشي هذه الملكة التي تستى الخيال» ولا وظائفها ولا 
مستويات تحقيقها. فأقول» متوحياً السرعة» إن تخيّل فردٍ أو فة اجتماعية 
أو أمق هو مجموع التصوّرات التي نقلتها ثقافةٌ غدت شعبية فيما مضى» 
عن طريق الملاحم والشعر والخطاب الديني؛ واليوم عن طريق وسائل 
الإعلام» والمدرسة ثانيا. وبهذا المعنى» يملك كل فرد وكل جماعة» 
بلاشك»ء تخيّلهما المرتبط باللغة المشتركة. وهناك_تخيل فرنسي وانكليزي 
وألاني... الخ. عن الإسلام» كما أن هناك تخلاً جزائرياً ومصريا وإيرانيا 
وهتدياً.... الخ عن الغرب. 

يغتذي التخيل الغرييٌ عن الإسلام منل الخمسينات» بكل القوة 
والحضور الكلي لوسائل الإعلام؛ التي تحرضها كل يوم أحداث الساعة 
العنيفة لتركات التحرر؛ والتنازع والتمرد في الكثير من مختلف امجتمعات 
المسلمة. 

هذا التجاهل لا يتناول فقط أحداث الساعة» بل عنيتُ أن مشكلات 
المجعمعات الإسلامية قد ارتبطت بعضها ببعض» وتكاثرت منذ بروز الدول 
القومية في الخمسينات والستينات. لكن» على هذا المدى القصير» يحدث 
خلط خطيرء سوف يصوغ التعخيل الغربي عن الإسلام: ذلك أن صعويات 
جوهرهاء سياسئ واجتماعي واقتصادي وثقافي» وقد رُبطت على نستي 
واحدء يذلك الإسلام الذي غدا المصدر والعلة الصانعة» لكل التاريخ 
المعاصر لعالم يمتد من الفيلبين إلى المغرب» ومن اسكاندينافياء إذا أخذنا 
بالحسبان الأقليات المسلمة في أوروباء إلى أفريقيا الجنوبية. الح أن 
الخطاب الإسلامي المشترك» خطاب الخركات الإسلامية التي تخوض 
المعارك السياسية الأكثر حسماً يفرض صورةٌ قوية» صوزة إسلام 'مشترك 
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أبدي سيكون هموذج العمل التاريخي» المثالي» لإنقاذ العالم من التموذج 
وسائل الإعلام في الغرب»: ووظيفة هذه العملية: أنها تنقل» دون أية 
مداخلة نقدية على غرار العلوم الإجتماعية» التخيّل الإسلامئ المعاصر» إلى 
الخطاب الخاص بالتخيّل الاجتماعي لبلدان الغرب. الوظيفة النقدية غائبة 
في كلا الجانبين؟ وحيئل تغدو مساحة التصور حوة» للمواجهة بين 
التخيلين اللذين هييجهما الملْط المتراكم من كل من المتواجهين عن الآخر. 

هذا العمل اليومي لتهبيج التخيلين وتوسيعهماء تعقده جملةٌ من 
القضايا أقدمٌ وأخطر كثيراء لأنها تمي أقدس المصادر في الديانات 
التوحيدية الثلاث. المسألة في الفسحة المتوسطية منذ ظهور الإسلام بين 
عام 5٠‏ وعام 17". وهي تدور حول المنافسة المستمدة التي لم تنته بين 
الجماعات الدينية الثلاث ‏ اليهودية والمسيحية والمسلمة ‏ لتؤمّن احتكارها 
لإدارة الرصيد الرمزي المرتبط بما تدعوه تقاليد هذه الأديان: الوحي30). 
المسألة ضخمةٌ وأزليقه وهي في الوقت نفس مدفونةٌ تحت الخطاب 
«العلمن)» خخطاب إيديولوجيات الوحدات القومية في أوروباء في القرن 
التاسع عشر» وإيديولوجيات التقدم العلمي والنزعة الإنسانية الشاملة؛ ثم 
يدا من الكارثة النازية وحروب التحوّر من الاستعمار» الخطاب الذي لا 
يقلّ خداعاء عن التخلص من الاستعمار» وعن النموّ والتخلّف (سنوات 
,؛ وبناء الوحدات القومية في بلدان العالم الثالث التي حصلت 
على سيادتها السياسية» وذلك طبقا للنموذج اليعقوبي الفرنسي 

سأعود بالتأكيد إلى مسألة الوحى الأساسية: وأقول سلفاً هنا: إن 
الوحي لم يدرس في أي مكان» ا هذمى في تجلياته العلاثة اللغوية 
الأولية .. في العبرية والآرامية والعربية - وفي الشروط التاريخية 
١‏ سوف يفرّق المؤلف بعد قليل بين الوحي والتنزيل. «المترجم». 
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والانتروبولوجية لهذه الفلهورات العلاث. وهاهنا تقصير من التاريخ المقارن 
للديانات والعلوم الاجتماعية وعلوم الإنسانء التي تدع للاهوتيبي كل 
جماعة أمر «تدبير شؤون النجاة»» أي إدامة الخطاب اللاهوتي في وظيفته: 
وهو هنا إسباغ المشروعية على إرادة القوة في كل جماعة؛ ومن شأن ذلك 
أن يحكم عليه بأن ييقى منظومة ثقافية لاستبعاد جميع الذين يتطاولون 
تطاولا دنسأ إلى المساس بالرصيد الرمزي ذاته. 

قد يبدو غلواً قولنا إن «الوحي» لم يُدرس» في أي مكانء في تجلياته 
التاريخية الثلاث؛ في حين أن هناك أدباً ضخماً تصٌ به مكتباتنا في هذا 
الموضوع. أحب مع ذلك أن أشير إلى هذه البداهة: إن المسيحية بجانبيها 
الكاثوليكي والبروتستانتي, ألحقت.وهي تبني رؤيتها اليهودية ‏ المسيحية 
لتاريخ الخلاص» العهد القديم بالعهد الجديد بحيث يحتج اليهود على 
تذويب تقاليدهم التلمودية والنبوية؛ أما المسلمون فيظلون مبعدين عن هذا 
البناء اللاهوتي لكون الإسلام متأخراً زمنيأء وأن يسع المسيح هو التعبير 
النهائي عن كلمة الله. ومن قبل رفضص اليهود والمسيحيون» في المدينة» بين 
عامي 59180 الاعتراف بمحمد يله نيياً يندرج في الخط الروحي 
لتاريخ الخلاص مثل موسى ويسوع. وهذا ما يشهد به أسلوب الجدال 
القرأني الكريم بشأنهم. 

إلى هذه البداهة» تُضِافٌ استقالةٌ علوم الإنسان وامجتمع التي تأَنَنُ - 
ولا أعرف لاذا؟ ‏ أن تضطلع بمسؤولية القضايا التي خلفتها الأبنية 
اللاهوتية» كمشكلة من التاريخ والانتربولوجيا الدينية. وبوسعي أن أشهد 
أن هذه المشكلات حتى هذا اليوم» لم يتصدّ لها أحدٌ قطء ضمن هذا 
المنظور التقدي ‏ نقد العقول اللاهوتية ‏ في معاهد تاريخ الديانات» المرتبط 
بجامعات مشهورة» شهرة جامعات برنستون وهارفارد وشيكاغو 
والسوربون ولندن وروما وميونيخ.. الخ. 


7” 


عاملٌ آخر فاقم من القضايا بين الإسلام والغرب. وهو أن الإسلام؛ من 
حيث هو قوةٌ التفاضة تاريخية للمجتمعات»؛ قد استحوذ على الإشراف . 
على المجال المتو, من القرن السابع حتى القرن الثاني عشر. مع عودة 
إلى الظهور: من القرن السادس عشر إلى القرن الثامن عشرء بإدارة الأتراك 
العثمانيين. 

وها هنا أيضاء مصيرٌ تاريخي لهذا المجال المتوسطي الذي نأى العلم 
التاريخي عن أن يأحذه على عاتقه» بصرف النظر عن التقسيمات 
الإيديولوجية بين شواطىء المتوسط الشمالية والجنوبية؛ والشرقية والغريية. 
المجال المتوسطي 0 اناده هنا اال ثقاذ في أكثر مما هو جغرافي 
0 القديم. وهو يتضكن الديانات ا انيقه وثقافات ما بين النهرين» 
والكلدانية والسريانية 0 والعبرية والعربية قبل تدخلن اليونانت وروما 
وبيزنطة والإسلام. ولُْشْر في طريقناء إلى قوة الفردات التي تصلح 
لااستحضار تعدّد ثقافات الشرق الأوسط: فعئك الكلام على 7 
والسريانية وبيرنطة تندريج المسيحية؛ وعند الكلام على العبرية 
الإحالة إلى الديانة 000 الإسلام وحده المرتبطء دون شك» ا 
يف فق اليه يشير اه واحلع إلى الدين الذي جملهة محمة. لل 
وإلى الامبراطورية 0 الي بنتها بسرعة شديدة»؛ السلطةٌ الجديدة في 
دمشق ثم في بغداد وقرطبة. 

إن الخلط بين الإسلام كدين» والإسلام كإطار تاريخي لإعداد ثقافة 
وحضارة» قد دام وتعقّد حتى أيامنا هذه. ٠‏ ومع ذلك يجب الرجوع إلى 
فحص الجتدمعات في ذاتها ولذاتهاء» كما يُفعل في ألانيا وبلجيكا 
والولايات المتحدة وبولونياء الخ. 

ومن المشروعء بالتأكيد,» من أجل البحثء. أن يعيّن نوجٌ العوامل 
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المشتركة التي تولّد خطاباً إسلامياً واحداً في مجتمعات شديدة 
الاختلاف؛ لكن يجب الرجوع إلى التاريخ وإلى الثقافات الخاصة يكل من 
هذه الجتمعات. 

وفيما يتعلّق بمسألة لمجال المتوسطيء من المهم الإشارة إلى العوائق 
الإيديولوجية التي تحول دون فحصه والتي تنفي ملاءمته لتناول تاريخ 
الديانات والفلسفة والثقافات تناولاً -حديثا. 

إن مَتَل «فرنان بروديل» في أطروحته الكبيرة عن: «البحر الأبيض 
المتوسط والعالم المتوسطي في عصر فيليب الثاني» لم يُشمر حقاً إلى حدّ 
تعديل مناهج تعليم التاريخ في المعاهد الثانوية والجماعات. وماتزال 
الشواطىء الجنوبية والشرقية من البحر الأبيض المتوسطء ترتبط بالمستعريين 
والمختصين بالثقافة التركية» أي بهذا السديم «العلمي؛ الذي يُدعى 
الاستشراق.. وما يُعلّم في البحر الأبيض المتوسط العربي أو «المسلم» 
مشروط؛ على نحو واسع بالمنظور الأرووبي عن العالم المتوسطي. 

هذا المنظور الأوروبي: هو نفسه أنزل إلى المستوى الثاني» منذ أن أخل 
الأسطول الأمريكي السابع» شرف استراتيجياً على مجموع انجال 
المتوسطي حتى إيران. بيدما تكس أورويا جميع مواردها وطاقاتهاء لإنشاء 
جماعة تحتل فيها ألانيا» وهي غريبة كلياً عن الثقافة المتوسطية» وفي المكانة 
التي نعلم. وهل ينجح دخول اليونان وأسبانيا والبرتغال الجماعة الأوروبية» 
في تدعيم الاهعمام الدائم والفعال بالبعد المتوسطي» وذلك يإدراج 
التعبيرات العربية والإسلامية ‏ في الدينامية التاريخية القوية للبناء الأأوروبي؟ 
هاهنا رهانٌ سياسي وثقافي أساسي للسنوات العشر الآتية» ولنقل لأأفق سنة 
.5.٠‏ لسث أقصد فقط هناء إعادة تطبيق المنظورات التاريخية 
الصحيحة: على الرهانات السياسية والاقتصادية والستراتيجية التي ما 
فتكت تغذي الحروب حول المتوسط» وعلى نحو أساسي أكبر. 
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إن مهمة مؤرخي الديانات والثقافات والفلسفات» هي إظهار كيف أن 
مجموعات عرقية ‏ ثقافية متنوعة الحجم والدينامية» قد استفت من 
مخرون مشتركء مخزون من الإشارات والرموز» لتنج منظوماتٍ من 
العقائد ومن اللاعقائل» وقد أستتخدمت لتبرير إرادة القوق» والامبراطوريات 
جميع المؤمنين» سواء انتسبوا إلى الديانات المنزلة» أم إلى الديانات الدنيوية 
الراهئقه سيكونون حيكذ مُكرهين على حدّ سواه على النظر في مسألة 
تاريخية: لكن على ضوء القوى التاريخية التي تحوّل «أقدس» القيم وأكثرها 
«ألوهية»» إلى أرصدة رمزية لا تنفصل عن حكايات التأسيس ‏ حكايات 
أسطورية بالضرورة - حيث تحمل كل مجموعة عرقية ‏ ثقافية ما تدعوه 
هويتها وشخصيتها وتعترف بهما. 

ففي حقل المعقولية الجديد هذاء ينبغي أن يُعاد فحصٌ ظاهرة (الوحي)» 
حارج التعريفات العقائدية» التي ماتزال تصون القوة المحركة ذات الجوهر 
الإيديونوجي لا يُدعى «الديانات النزلة). حيهذ يكن للتحليل المتعدد 
المناهج» والمتبادل المناهج» لظاهرةٍ متعددة الوجوه والوظائف» أن يلغ 
التسخل الأصلي المشعرك بين مجتمعات الكتاب/ والكتاب2070 (وسأعود إلى 
هذا المقهوم الذي مايزال يجهله المؤرحون والانتروبولوجيون). 

لكننا لم نصل إلى هذا الح بعد؟ ومانزال عند مراجعة كتب ممختصره 
لتعليم التاريخ في فرنسا والمانيا ويلجيكا.. الخ. ونحن نعرف الفقر العقلي 
والثقافي المدقع» في الفصول القصيرة المكرّسة للإسلام» في صفوف 
المعاهد الثانوية. أما أقسام التاريخ في الجامعات» فتادرةٌ جداً هي الأقسام 
ألتي تتقئل تسل مؤرخ للإسلام. وعندما تقاعد المؤرخ الكبير دكاهين) في 


١‏ الكتاب الأول يعني الكتاب المقدس. «امترجم». 
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آٌ' 
ا 


بلاس ا 0 


عام 0151/4 اختفى بكل بساطةٍ كرسي تاريخ الشرق الإسلامي في 
باريس الأولى (البانتيون - السوريون). وأحيل تعليم تاريخ الإسلام إلى 
قسم اللغات الشرقية» حيئما وجد هذا القسم. وهذا يصحّ على مجموع 
جامعات الغرب. وذلك يعني إلى أي حدّ تجد الرؤية الإيديولوجية للمجال 
المتوسطي» ترجمتها الإدارية والمؤسسية في الجامعات ذاتها. ونحن نرئ 
إلى أي حدٌ ثركت الساحة حرّة» لكتّاب المقالات والصحفيين الذين 
سينشفون صوراً عن الإسلام والمسلمين» مستندين إلى الأحداث الجارية 
ومتقوقعين في مدة زمنية قصيرة (الناصريق الخمينية» اسرائيل 
والفلسطيئيون...). 

ولكي أكون منصفاً في هذا الوصف لاتصوّرات المتبادلة بين الإسلام 
(وأكدر أن هذه التسمية الإجمالية حقائق متعدّدة ومختلفة شديدة الخطر) 
والغرب (وهي تسمية إجمالية أخرى لا تقلّ خطراً عن تلك؛ وأنا أمتر 
الغرب المسيحي عن الغرب العلماني أو الدنيوي؛ وكلاهما يُعاد البحث 
فيه على يد دنيا التكنولوجيا والإعلامية الحبلى بالنسبة إلى العالم كله). 
لابدٌ لي من الكلام بإيجاز عن الوضع في الجانب الإسلامي. 

يمكن أن مير أطر إدراك الإسلام التقليدي (الكلاسيكي)» عن أطر 
الإسلام المعاصر. 

بالنسبة إلى الإسلام التقليدي» كما هي الحال بالنسبة إلى المسيحية قبل 
مجمع الفاتيكان الثاني عام (575١)؛‏ انجال المسكون لاهوتيا وقانونيا 
مقسومٌ إلى «دار الإسلام». حيث تطيق الشريعة الإلهية المنزلة في القرآن» 
والتي ينها وطبقها البي مُه والخلفاء الراشدون في المدينقه من عام 15 
إلى عام 15١‏ (وسلالة الأئمة عند الشيعة). وإلى «دار الحرب» حيث 
يهدّد «الكثّارو دائماء كما كانت الخال في مكة والمدينة في زمن الرسول» 
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بأن يُحَلُوا القوانين «الوثنيةه محل الشريعة الحقة. ومن هنا ينتج وضع 
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(الذميين) اليهود والنصارىء المعترف بهم على أنهم أهل الكتاب. لكنهم 
من الناحية اللاهوتية» خارج «الفرقة الناجية». ويخطىء يهود اليوم 
ومسيحيوه حين يستخدمون هذا الوضع موضوعاً مجادلة مسلمي اليوم. 
يجب معالجة هذه المشكلة معالجة المؤرخ» مع تحاشي المغالطة التاريخية التي 
تسقط على العقلية اللاهوتية المشتركة بين الديانات المنزلة النلاث» فلسفة 
حقوق الإنسان والحرية الدينية» التي تحققت على الصعيد النظري بصورة 
متأخرة (الثورة الفرنسية)» والتي هي ناقصة واحتمالية على الصعيد 
العملي. 

وتقسم الرؤيةٌ اللاهوتية بالطريقة نفسها الزمن إلى «قبل) و«بعد»: قبل 
اللحظة المفسحة لتاريخ النجاة الجديد وبعدها. وهكذا فإن لليهود 
وللمسيحيين وللمسلمين عصورهم الخاصة بهم؛ وكلهم يطرحون مسألة 
الوضع اللاهوتي للناس الذين عاشوا قبل ظهور الوحي النهائي. 

وعندما نعلم أن (الزمان والمكان) هماء بالنسبة إلى جميع الناس» 
إحدائيتا كل إدراك لأي موضوع من موضوعات المعرفة» فسوف نقدر 
الأثر الحاسم للمنظومات اللاهوتية في جميع طرائق المعقولية المعمول بها 
في مجتمعات «الكتاب» حيث يولّد «الكتاب» المتزل جميع الكتب الني 
تندرج فيها المعارف المكوّنة لكل تقليد من «التقاليد) الثقافية. لم نخرج بعد 
من أطر هذا الإدراك؛ وما قلته عن الكتب المدرسية وأقسام التاريخ» تظهر 
كيف أن شروط المعقولية للزمان ‏ والمكان اللذين زالت عنهما قدسيتهماء 
واللذين دَعُلْمِنا» ‏ تقوم في أشكال إيديولوجية» مقام التقسيمات الموججهة 
التي أنشأتها الديانات. 

وفي داخخل الزمكان (الزمان والمكان) اللاهوتي» دوّن الجغرافيون 
المسلمون في العصر الكلاسيكي» وعلموا التصوّرات «الدنيوية» لشعوب 
وثقافات خارجة عن الميدان الإسلامي. وأنا أحيل هنا إلى الأعمال الغنية 
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والجديدة, التي قام بها صديقي وزميل النضال الفكري «اندريه ميكيل» 
(أربعة مجلدات ظهرت في: والجغرافيا البشرية لدى العرب». 

إن أهمية هذا الأدب الجغرافي الواسع؛ هو أن يُظهر تدشّل العنصر 
العجيب ‏ أي عنصر التخيل مرة أخرى - في إدراك «الآخر» وتعريفه. 

إن وصف بناء صورة الآخر كمسيرة بسيكولوجية - ثقافية مرتبطةٍ 
بتاريخ وإطار نموذجيين في معقوليتهماء طرفةٌ وبمارسةٌ جديدتان في العلم 
التاريخي. وميزة «اندريه ميكيل) الكبرى» هو أنه أثرى قطاعاً مهما من 
الإنتاج الثقافي العربي» بالمناهمج والإشكالات لتاريخ؛ تصوره وفهمه على 
أنه انتروبولوجيا الماضي واركيولوجيا الوعي الجماعي. 

ما القول الآن في إدراك الإسلام المعاصر «للغرب»؟ 

إحدى أولى الانقطاعات مع الأطر الكلاسيكية تعود إلى سفر مصري 
إلى فرنسا في القرن التاسع عشر: رفاعة الطهطاوي الذي ترك لنا بياناً 
مؤثراً عن «اكتشافاته» في فرنساء التي لم تكد تخرج من صراعاتها الثورية 
ومن الحروب التابوليونية. إن نظرته إيجابية» مليئة بالإعجاب» وهي قلقة 
كذلك؟؛ فالتباين يبن مجتمع حل دينامي منفتتح للتغيرات» وبين امجتمع 
الإسلامي المكير لذاته» الممتثل؛ المحافظ. هذا التباين يثير إرادة التقدم 
في الجرائر» فإن الحضارة الغربية تدهش وتنتزع الإعجاب والغيرة» وهي 
تبتعث رغبةٌ عاتيةً في التخبير» في الحركة داخعل الجتمع الإسلامي. وتفتح 
شخصيات سياسية وأدبية وفنية وجامعية لدروس فلسفة «الأنوارغ. ويسود 
الظّ أن بإمكان المجتمعات المسلمة: نسم المسيرات التاريخية التي قادت 
الغرب إلى حضارة؛ يُنظر إليها على أنها «متفوقة» وفعالة ومحرّرة. 

ومنذ سئوات 19170 - ١970‏ تصدّى تيار قومي علماتي؛ يعاونه تيار 
إسلامي إصلاحي (وهذا التيار يعود إلى القرن التاسع عشر مع جمال 
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الدين الأفغاني ومحمد عبده)» لمعارضة التيار الليبيرالي المؤيد للاقتداء 
بالدموذج الثقافي الغربي ‏ ويشخل التعاردض بين الموقفين» مظهراً حاشماً عند 
نهاية الحرب العالمية الثانية» وقيام دولة إسرائيل» ثم مجيء (الضباط 
الأحرار» والناصرية في مصرء في تموز عام هه أ١. ٠.‏ وفي تشرين الثاني عام 
64 تبدا حرب الجزائر» التي سوف تستبدل التصوّر القومي» والمعادي 
للاستعمار والامبريالية والصهيونية. من الموقف الليبرالي للمجموعات 
الصغيرة المتّجهة إلى الغرب؛ والتي كان لها مفهومٌ ساذم غير مسيّس عن 
مثاقفة المجتمعات المسلمة. 

يتعين هنا سرد تاريخ الناصرية مواجهة مطالب الإخوان المسلمين. 

. وتاريخ علمانية «أتاتورك) في 0 الخريصة على الهيمنة السياسية 
والسيطرة الاقتصادية. وتاريخ (البورقيبية» في نضالها من أجل مثاقفة غربية 
في إطار السيادة السياسية المستعادة. والثورة الشعبية في الجزائر الراغبة في 
حرق المراحل لتصنيع امجتمع الجزائري وتعريبه 0 وفي نفس الحركة 
التاريخيةء حركة الاشتراكية البعثية في طروحاتها حول بناء الأمة العربية 

الواحدة. 
ويعد استنفاد الشحنة الأسطورية للأمة العربية والثورة الاشترا 

العربية؛ التي كان يمكن أن تصلح نموذجاً لتحوّر جميع شعوب 3 
الثالث؛ (وكان هذا هو الهدف الواضح للدبلوماسية الجزائرية» على الأقل 
حتى الاحتجاج الحديث في تشرر 1 عام »)١9484‏ يُصار إلى نزع 
الصفة الأسطورية عن الوجدان الديني» لا على طريقة «ر.بولتمان» يإضفاء 
الصفة التاريخية على المعرفة الدينية. لكن بالتحايل الإيديولوجي على 
العقائد الشعبية وعلى أغنى التقاليد. يجب ان نفهم هنا جيداً المأساة 
التاريخية للشعوب الإسلامية» التي ووجهت مواجهة شرسة بالحضارة 
لمادية والحداثة العقلية. فلا «الثورة الاشتراكية» (المرحلة الناصرية 
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والجزائرية)» ولا «الثورة الإسلامية»: أعدّتا كما أعدّت الثورة الفرنسية في 
القرن الثامن عشرء بحركة قوية من النقد الفلسفي والعلمي» للتقاليد 
الدينية وللمارسة السياسية في الأنظمة الملكية» وللثقافة الموروثة» ولمشكلة 
المعرفة على العموم. وعندما كان ناصر يرسل الإخوان المسلمين إلى 
السجن» أو حتى إلى الشنق» فهو لم يكن يشجع تحديث الوعي 
الإسلامي. وكذلك عمل «بومدين» على تعايش شعارات الثورة 
الاشتراكية» مع عمليات مشهدية ورسمية تعود بالمجتمع إلى طابعه 
التقليدي» وذلك «بالرجوع؛ إلى العبارات الشعائرية والجزئية في الإسلام. 
ومع «الثورة الإسلامية»» غدت العودة إلى الشريعة والممارسات الشعائرية 
أكثر منهجية. لكن المشكلات الأساسية الموروثة عا أدعوه «السنة 
الإسلامية الشاملة) (انظر ما سيأتي) أبعد ماتكون عن الفحص العلمي 
والفلسفي. 


ما أردت توضيحه في هذا العرض ال موجز» هو تراكم ما (لم يُفكر) فيه 
وما لا «يقبل التفكير» فيه في الفكر الإسلامي» منذ أن احتلت 
الإيديولوجيات المقاتلة من أجل التحرر السياسي كلية الساحة الاجتماعية. 
٠‏ وبينما اندفع الغرب الذي أجبر على التخلي عن السيطرة الاستعمارية؛ منذ 
؛ الستينات في التحدي عن تعبير -جديد عن الحداثة. أدار العالمُ الإسلامي» 
على العكس» ظهره لهذه الحداثة ليعارضها بتموذج «إسلامي) عارٍ من أي 
بحث علمي. هذا هو انتصار «التخيل) الاجتماعي الذي يوصف بأنه 
وإسلامي» والذي يضفي القداسة, بالفعل» على عملية لا رجعة عنهاء من 
«علمنة) ما هو سياسي واقنصادي واجتماعي وثقافي. وقلما يدرك امخللون 
هذه الوظيفة الجديدة للإسلام؛ التي ُُستخدم على المستوى الجماعي كأداةٍ 
للتدكرء تنكر السلوك والمؤسساتء والفعاليات الثقافية والعلمية» التي 
تستلهم نموذجاً غربياً مرفوضاً من الناحية الايديولوجية. : 
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سوف نبذل وسعناء» أثناء بحئتاء» في أن «تتفكن في الوضع الجديد 
الذي سخلقه تطوّرُ المجتمعات الإسلامية على همدى السنوات الثلاثين 
الأخيرة. وسوف نطيل الوقوف عند جميع المشكلات التي جعلتها 
الايديولوجية المقاتلة غير قابلة للتفكيرء آملين أن نفتح مرحلة تاريخية 
جديدة في التطور الجاري؛ المرحلة التي برافق فيها الفكدُ التقديّ الراسخ 
في الحداثة, والناقد في الوقت نفسه» لهذه الحداثة - والمسهمم في تعميقها 
انطلاقاً من المثال الإسلامي» يرافق أو حتى يسبق» لأول مرة» العمل 
السياسي والقرار الاقتصادي والحركات الاجتماعية الكبرى. 
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» . ماذا تحني كلمتا بإسلام ورمسلمي؟ 


جرت العادة أن تُترجم كلمة وإسلام) إلى الفرنسية بكلمة خضوع» 
ضوع لله» أو حتى بكلمة استسلام وهي كلمة في غير موضعها. المؤمن 
ليس مستسلماً لله إن فيه اندفاع الحب نحو اللهء حركة اعتناق لما يطرحه 
عليه اللهء لأن اللهء يرفع الإنسان إليهء بالوحي. هذا السمو بالإنسان يخلق 
لدى الإنسان شعوراً بالامتنان» إزاء خخالق أغدّق النعم على الخلوق. هناك 
إذن علاقة طاعةٍ ملأى باللحب والاعتراف بالجميل» تقوم بين الخالق 
والخلوق. 

إن كلمة وإسلام)» اشتقاقارٍ في اللغة العربية» تعني «تسليم شيء إلى 
أحدهم)» والمقصود هنا: أن يسلّم المرء شخصه بكليته إلى الله. ومعنى آخر 
لكلمة إسلامء أشار إليه مؤرّخو اللغة وهو يتفق جيداً مع استعمال القرآن 
الكريم له في الأصل؛ وهو «تحدّي الموت». تحدّي الموت بيذل النفس» أي 
الحياة» من أجل قضية نبيلة.. وبذل النفس هناء بذلها تضحية «مثلاً عند 
سيل إللدوء هر إظهار تلك الاندفاعة إلى أقصى حد. تلك 
الحركة التي تحمل المؤمن على قبول نداء الله وتعاليمه دون أي شرط. إن 
ا مضي نحو الله هو المضِي نحو المطلق» نحو «التعالي)؛ هو شعور المرء بأنه 
سيترفّع إلى مستوى من الوجود أعلى. جميع هذه المعاني الإضافية مرتبطة 
بكلمة «إسلام». هناك عدة آيات في القرآن الكرم يُقدّم فيها «ابراهيم» 
على أنه مسلم. ولست أجرؤٌ أن أترجم الكلمة 5 وإسلامي» لانني عندما 
أقول في الفرنسية إسلامي فأنا أسعدعي جميع المعاني الإضافية السلبئة 
امتراكمة في التسخيل الغربى الذي وصفئه آنفاً؛ في حين أن كلمة «مسلم) 


القتال م 


اخترا كمة 


في القرآن الكريم» تيل إلى تلك الطاعة الماى الدب والتي كانت هي 


و 


مبادرة ابراهيم لها حتى قبل أن يضحي يابنه استجابة لطلب الله. وعندما 
يقول القرآن الكريم إن ابراهيم لم يكن يهودياً ولا مسيحياء وإنما كان 
مسلماء «فمن الواضح أنه لم يكن يُحيل إلى الإسلام كما حدّده 
اللاهوتيون والفقهاء بعد القرآن الكريم وتعاليم محمد عَيلَّهُ)؛ «مسلم» تشير 
إذن إلى الموقف الديني المثالي الذي يرمز إليه سلوك ابراهيم؛ المطابق 
للميثاق أو العهد الذي تتحدث عنه التوراة والقرآن. ومن أجل ذلك يستى 
ابراهيم أبا المؤمنين: إنه يجشد الموقف الديني المؤسس للتوحيد قبل إنشاء 
الطقوس والتشريعات ألتي تحدد وتمير خصوصية الآديان التوحيدية الثلاثة, 


إن هذا الموقف الديني الأولي المؤسس للميثاق» لافي زمن تاريخي وفي 
مكان يسهل التعرف عليهماء لكن في «الزمكان» (الزمان والمكان) 
اللانهائي للوجدان الذي يغريه «المطلق4» خخارج جميع تحديدات اللغة 
والشريعة والتقاليد... هذا الموقف» في العربيةء في القرآن الكريم يدعى: 
الإسلام. ولنعترف أن هذه الكلمة؛ في القرآن الكريم» بدأت تأخذ بعض 
التحديدات الشعائرية والتشريعية والدلالية التي سيوسّعها وينظمها الفقهاء 
اللاهرتيون في مجموعة من العقائد واللاعقائد التي ستصبح الدين 
الإسلامي. والتمبيز بين «إسلام) ابراهيم» الذي تأكد مجدّداً في تجربة 
محمد مَْيْهِ الدينية» وبين «إسلام» الفقهاء اللاهوتيين التاريخي. إن له مأ 
يوازيه في مصطلح آخخر استعمله القرآن الكريم: وهو أم الكتاب» الكتاب 
السماوي» النموذج المثالي الذي يحتوي كلتة كلام الله المحوطة بالأسرار 
والتي لا سبيل إلى بلوغها؛ الكتاب» القرآن» الذكرء الفرقان... وبين 
الكتاب المعلن» التاريخي» الكلام المبلغ للناس» المرتبط متذكل بتاريخ الخليقة 
الأرضي. الكلام المنسوخ بأيدي البشر على رقء أو على وريه مجموع 
فى كتاب مجلدء» في (مصحف») أقلبه وأنقله وأقرؤه وأترجمه. .. وهذا 
التفريق هو المنهج لأعف «الإسلام)» الدين الذي يعيشه المسلمون الذين 
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هم وعلى نحو لا ينفصمء مؤمنون وفاعلون تاريخيون منخرطون في 
الصراعات السياسية والاجتماعية والإيديولوجية. 
التمييز نفسه يمكن أن يجري مع المسيح؛ كلمة الله المتجشدة» ومع 
الأناجيل» وهي القصص التي أودعت كتبا ماديّة» من كلام الله» على 
أيدي امسيحيين: المؤمنين الفاعلين التاريخيين ومن أجلهم. 
إني ألح على هذه التمييزات» لأن لها اليوم وزناً كبيراً من أجل تناو 
لاهوتي .حديث. منفتح لظاهرة الوحي في منظور اللاهوت المقارن» الذي 
يتجاوز مجادلات وأو مبادلات» من التسامح الزائف» أثناء اللقاءات 
الإسلامية المسيحية المتكررة منذ مجمع الفاتيكان الثاني. وربما سبحت 
0 الفرصة للعودة إلى تميير آخر أعددته في مكان آخر: وهو «الواقعة 
القرآنية» و «الواقعة الإسلاميةه» مع ما يقابلها من «الواقعة الانجيلية» 
و«الواقعة المسيحية). و(الواقعة التوراتية» و«الواقعة اليهودية».. وللتمييز بين 
الإسلام والمسلم» اليوم» قيمة عملية لابد من الإشارة إليها بكلمة هنا: 
فيقال دون تفريق عالم إسلامي» وعالم مسلم؛ وأشدّ خطراً من ذلك أن 
هناك مؤلفات يجري طيعهاء بعنوان «الإسلام»» وهي تعالج تاريخ 
امجعمعات وثقافتها ومؤسساتها بدءاً من اندوئيسيا وحتى المغرب» ولهذا 
لايمكن لأحد أن يجرقٌ أن يصف الجتمعات الأوروبية نحت عنوان: 
«المسيحية وحضارتها), أو وحضارة المسيحية». 
لا ريب أن المنظور الديني» منذ المرحلة القرآنية» يمترج باهتمامات 
دنيوية بحيث أن الفكر الإسلامي سيطالب بتراكب الدين والدنيا والدولة 
كطابع مير للإسلام. وفي مواجهة الفصل بين ما هو ديني وما هو زمني 
في الغرب العلماني» يريد الإسلام أيضاً أن يؤسس ما هو سياسي وما هو 
دنيوي على التعاليم الدينية. وفي الجدل الحالي حول الإسلام والعلمانية» 
1 تظل الكثير من المفاهيم غير مفكر فيهاء في مسيحية الغرب وفي الإسلام. 
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وسوف نعود إلى ذلك. ولنتذكر هنا أنه ينبغي تحاشي استخدام كلمة 
وإسلام) بصيغة مفتوحة لوصف مجتمعات بيتها فروق كبيرة. وقد أن ' 
الأوان لكي نشتّجع لإدخال النظرة النقدية» العلمية لكل مجتمع «مسلم» 
إلى ذاته. وبذلك سيتحور الإسلام» كدين» من المشكلات والمسؤوليات 
التي تدخل في نطاق مسؤولية الفاعلين الاجتماعيين ليس غيرء ولا قتعلق 
بالله. إن تحرير المجتمعات من الآلهة الزائفة» هو في الوقت نقسه اتتزاع 
ماهو إلهي من التجليات الاستيهامية0؟ التي يخلد إليها الناس في كل 
مكان مع قابلية الابتكار المتكوّرة. 


١‏ - الاستيهام: أي التصور التخيلي الختاع. 


لضن 


هل الفصل بين الحكنيسة والدولة» في العالم الغربي» 
في أصل الإيديولوجية العلمانية؛ ينبع من التغريق الوارد 
في الأناجيل» وهو «دعوا ما لقيصر لقيصر ومالله للهم؟ 


هذه الجملة» غالباً ما يُستشهد بها كلما حاول المسيحيون والمسلمون 
المقابلة بين التجارب الخاصة المبسوطة في الإسلام والسيحية. وهذه فرصة 
مناسبة تماماً للتذكير بالشروط التاريخية التي ييرز فيها كل دين - وأقول 
على نحو أعم - اني يرز فيها كل لاهوت بالمعنى الواسع. وبالفعل فإن 
«دعوا لله» لا يمكن أن ثُفهم إلا إذا تذكرنا أن فلسطين كانت خاضعة في 
زمن يسوع المسيح لسلطة الرومان. كان هناك نظام سياسي مرتبط 
بالامبراطورية الرومانية» وكان في فلسطين حاكم روماني يمثل السلطة 
السياسية الشرعية والقانونية؛ شرعية من وجهة نظر روماء بلا شك! 
وبالتالي فإن السلطة الدينية لم تكن تستطيع أن تملك أية مبادرة سياسية 
دون أن ترجع في ذلك إلى روما. وفي هذا السياق» فإن السبيل الوحيد 
بالنسبة إلى رجل الدين ليؤكد سلطةٌ ماء هو أن يظل على الصعيد الروحي 
والصعيد الديني , ومن أجل ذلك أرادت أقوال يسوع» بالفعل» أن تطالب 
بالامتياز الروحي الذي كان يخص الأنبيا» أو السلطة الكهنوتية اليهودية 
كما كانت تمارس لدى اليهود في المجمع. وبذلك يحمّق يسوع عمليتين 
حاسمتين: إنه لا يهاجم مباشرة السلطة السياسية الرومانية» لكنه يطرح 
مشكلة شرعيتهاء بما أنها غير مؤسسة على السلطة الروحانية لهذا الإله 
المعلن في شخص يسوع. وهذا صحيح إلى حد أن التوتر سيعظم مع أحبار 
اليهود ومع السلطة الرومانية في آن معاً. إن القانون الروماني إبداع ثقافي 
عظيم الأهميه بحيث أن تاريخ الكنيسة كله في الغرب سيطيع بطابعه. 
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وسوف تطالب الكنيسة بالإشراف على السلطة السياسية بالرجوع إلى 
السلعلة الروحية التي خلفها المسيح. وستنتج عن ذلك توتّرات متعاظمة 
تفضي إلى الثورة الانكليزية (إعدام اشارل الأول في عام 4١546‏ وإلى 
الثورة الفرنسية (إعدام لويس السادس عشر في عام 011/4 ثم إلى 
الفصل القانوني بين الكنيسة والدولة (المثال الغرنسي هو الأكثر راديكالية 
في أوروبا). 

الرهان الأخير لكل هذا التطورء هو رهان التفريق بين السلطة الروحية 
وبين السلطة المدنية أو الزمنية. فالأولى تدخل في نطاق الاقتناع» تمل 
الوجدان إلى ما يعطي وجود الشعخص معني . . وهناك حركة القلب الحوة - 
كما يقول القرآن الكريم لأطيع «صوتأ يرفعنى 0 
هذا الصوثٌ هو صوت الله أو النبي أو البطل أو القائد أو العالم أ والرشد 
الروحي أو القديس أو الفيلسوف. الخ. 

وفي كل حالة ةِ تواصلٌ أعظلمم بين وجدانين (بين ذاتيتين). هناك تعاقد 
على ما يدعوه «مارسيل غوشيه) ودَيْن المعنى» أنا عدينٌ بالمعنى الحقيقي 
الذي أي لحياتي» 2 لسلطة روحيةٍ تغدو مرشداً ودليلاه وأرتضي 
طاعتها. إني أستبطن أوامر المرشد وأنصاع لسلطته مادامت هذه السلطة 
ارس في حدود المعنى الذي أعلنه لي من حيث هو سلطة روحية. هذه 
هي بالضبط العلاقة التي حلّاتها بصدد «إسلام إبراهيم)». إن الديانات 
الئزلة حملت مفهوم الميئاق (العهد) من حيث هو دين للمعنى. تتبادل فيه 
السلطة الروحية والطاعة اللأى بالحب والمنظورات. واعتراف الواحدة 
بالأأحرى يحدثٌ تبادلاً كلياً. السلطة الممارسة في إطار هذا الميئاق هي 
وحدها الشرعية. 

حتى هذه النقطة من التحليل؛ لا أرى أي فرق بين اليهودية والمسيحية 
والإسلام؛ والكلام على الفصل بين السلطتين: السلطة الروحية وبين 


هم 


السلطة المدنية في هذا المستوى» هو قسمة الوعي على ذاته. إن المعارضة 
بين مسيحية تميرٌ بين السلطيتين وإسلام يخلط بينهماء منذ البدايات» تير 
سريم وسطحي وغير مقبول لأنه لا يحسب حساب الشروط التاريخية ولا 
التحليل البسيكولوجي مفهوم هام هو مقهوم ودَيْن المعنى»» وأقل من ذلك 
للمنظورات التي فتحتها الانتروبولوجيا السياسية والدينية. 

لِتَبِقَ عند المسيحيية وفي الغرب. ما الذي جرى تاريخياً بشأن السلطتين 
الروحية والزمنية؟ سيطول بنا الكلام لو تتّعنا تطوّر الكنيسة البيزنطية 
والكئيسة الكاثوليكية الرومانية» حتى احتجاج لوثر في القرن السادس 
عشر. والأمر المعروف جيداً أن الكنيسة في جميع الأحوال» أرادت أن 
تشرف على السلطة الامبراطورية أو الملكية» مع امحافظة على امتياز السلطة 
الروحية التي يمنح الشرعية. إن البرجوازية التجارية» ثم البرجوازية 
الرأسمالية» هي التي احتلت شيئأ فشيئاً السيادة على النطاق الاقتصادي» 
وجاهدت لتفرض سيادة مماثلة على النطاق القانوني» أي تحريراً للدولة من 
النطاق الديني الذي غدا طابعه الايديولوجي غير محمول» في مواجهة 
إيديولوجيا البرجوازية المزاحمة. 

في هذه المواجهة ‏ الملخصة يإيجاز شديد ‏ لط بين رهانين: فالرصيد 
الرمزي الذي نقله الخطابٌ والممارسة الديتيّان في مرحلة الميثاق» انحط إلى 
تصدفات شعائرية» ومدونات قانونية» وسلطات قمعية تمتكرها الكنيسة 
التي مُظاهرها الدولة؛ أما صعود (السلطة الروحية العلمانية» (انظر أعمال 
بول بينيشى) مع البرجوازية» فقد نقل إلى الاقتراع العام وظيفة (دَيْنِ المعنى» 
الذي ملأه الرصيدٌ الرمزي في عهد «الميثاق». وهذا يعني أن إعدام شارل 
الأول في انكلترا وإعدام لويس السادس عشر (مهما تكن على كل حال 
الأطاء والنقائص السياسية لهذين الملكين) قد أنهتٌ الرموز الدينية التي 
كانت تؤّن «سَيرَ الميثاق» (وهو سيد اكتسب بقوة صفةٌ إيديولوجيةء 


أكان 


وشو وخرف» على نحو كبير)ء دون أي ترميزٍ جديد (للميثاق الجديد» 
ثم على الاقتراع العام. لقد م الخروج بقسوة من النطاق 00 

00 على جزيرات بين التعبير الديني يستمر فيها ار الخفي على 
نحو ماء بين كنيسة ثم بالرغم منها إلى دنيا أو عالم لا تشر ف عليهاء 
وبين دولة تنخرط أكثر فأكثر في مغامرة وصفها (فرنان رن ودعاها 
«الحضارة المادية). 

من الناحية التاريخية واللاهوتية والفلسفية والانتروبولوجية والسيميائية.» 
إن وظائف الأسطورة والرمز والإشارة والاستعارة في ولادة المعنى» ومن ثم 
في جميع منظومات الدلالاات التي بها ويَشرح) الناس وهيبرّرون» 
داركهم في امجتمع: قد أهملث كلياً ويجموهلت في المغامرة التارييخية التي 
كدست في الغرب ا خرويج خارج النطاق الديني التقليدي» والإدخال 
«الثوري) 14 سماه «ريمون آرون» «الديانات الدنيويّة». ومن الواضح لكل 
مراقب أن الديموقراطيات الليبيرالية أو الاشتراكية تسير كديانات ليس 
فيها (دَّيْن المعنى)» مع إداريين منهمكين بالتكتيك والاستراتيجية للاستيلاء 
على سلطة الدولة 00 وانهماكهم بالقانونية أكثر من انهماكهم 
بالشرعية. 

من السهل أن نفهم أن الكنائس والدول في هذه الشروط» تتقارب من 

جديد لتبحث معاً عن مواثيق جديدة من أجل علمانية جديدة؛ لكي تجعل 
الروحانية الجديدة ممكنة. 

على ضوء هذا الإيضاح السريع حول المسار التاريخي للمسيحية - 
والغرب.» إننظ كيف تبدو حالة الوم 5 والعالم الإسلامي. 

إن الوضع السياسي والديني ف في الجزيرة العربية في بطل القرن 
السابع» يُظهر فرواقاً جوهرية عندما ا بالوضع فى فلسطين 


اا كع في زمن 


0 لقد كانت التحالفات القبلية ديم السلطات المتقطعة» المشتتة» 


ذا 


المتخاصمة:» المتحركة: المرتبطة بعقائد وأعرافي وألوهيات متنوعة مثلها. 
ولم تكن خصومات العشائر توفر مكة ويثرب والطائف» وهي المدن 
الرئيسة التي سيبسط فيها النبي مله عمله لتوحيد هذه القبائل» ولتجاوز 
النزاعات المتكررة» والتي كانت تقسم اجتمع وتضعفه. كان ينبغي محمد 
مَل أن يدخل نظاما سياسيا متمفصلا مع رموز دينية جديدة» لا أن 
يراعي سلطة مركزيةٌ قوبةٌ منظمةٌ. 


إن المطالبة بالفصل بين السلطتين الروحية والزمنية في هذه المرحلة من 
تاريخ الجزيرة العربية؛ وأمام التشدّت القبلي» هي ارتكاب لفارقة تاريخية لا 
تُغتفره وجهلٌ للمعطيات الأولية للانتروبولوجيا السياسية والدينية. وها هنا 
فرصة مناسبة لتصحيح جهل فاضح. في الفكر «اللا ديني؛ المناضل. وأقول 
«لاديني» ولا أقول «علماني» لأن علي أن أزيل كل لبس حين أشير إلى أن 
الفكر العلمائي المنفتح الذي يمارس كمرقف نقديٌّ أمام كل فعل معرفيّ» 
وكبحث عن التعبير الأكثر حيادا والأقل تلوّناً بالإيديولوجية من أجل 
احترام حرية قرار الآخرين؛ هذه العلمائية تقدّمٌ عظيم للفكر. وأنا أمارسها 
كمدرّس في السوربون من عام ١501١‏ وقد أعانني الوسط الفكري في 
السوربون على تنقية هذا الموقف الفكري المسؤول وتعميقه أبداً أكثر 
فأكثر. 

أما الفكر اللاديني فهرء بالمقابل» الذي حذف من المدرسة العامة 
بحجة امياد كل تعليم علمي لتاريخ الأديان من حيث هو بعد دائم 
وشامل للمجتمعات البشرية. وهكذا عقنت الأميةٌ في كل ما يتصل بالحياة 
والتعبير الدينيين ولا سيّما في فرنسا. «إن العقلانية الوضعية والعلمية التي 
وضّحتها بالأمثلة تعريفاثُ ماركس الشهيرة في «نقد فلسفة الحق»» 
جعلت الأسطورة والرمز والرصيد الرمزي والاستعارة التي تلعب دوراً 


بك بموركورد بترت 


حاسماً في كل تعبير ديني)» جعلت ذلك كله غير قابل للتفكير بالنسبة 
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إلى الكثيرين. 

وهكذا فإن هناك القليل من المؤلفات التي تشدّ الانتباه إلى هذا 
الحدث التاريخي البسيط والرئيسي: وهو أن عمل النبي محمد لله 
شأنه شأن عمل أنبياء التوراة الذين سبقوه وعمل يسوع ذاته» يقوم على 
تأسيس نظام سياسي جديد للجزيرة العربية مع مَفصلته على رموز 
| «الميئاق» الدينية. 

والنبع عليه السلام يعالج لمجال السياسي وانجال الديني في الوقت 
نفسه. ندما تقل القبلة من القدس إلى مك وعندما 0 
لصلاة الجماعة كمنافسة إعمائية مع رموز الأحد والسبت» وعندما بيني 
مسجد المدينة 5 المؤمنين من دخول مسجد 0 وعندما يعود إلى 
وأركانه. ا وعندماٍ يخثر قواعد الميراث ات الزواج 0 سياقها 
القبلي. ٠‏ فهو بيني تدريجياً منظومة سيميائية('2 تغدو معها المنظومة الجاهلية 
بالية» وتبز المنظوماتٍ المنافسة للديانات (اليهودية والمسيحية والصابئية 
والمانوية)» وتجعل مكنا يناع دولة تطئق النظام السياسي الجديد, وسيكون 
هذا انكام قابلاً للحياة. لأن القرآن الكريم؛» سيجمل الرموز الدينية الايد 
فى لغة ة غير متهجيةق تيح توليد دلالات ملائمة لمقتضي الخال في أشد 
الأوضاع التاريخية تغيراً. 

ومن البديهي أن الرموز في الإسلام كما في المسيحية واليهودية 
(وأنا أرجىء الكلام على الدياناتٍ الكبرى الأخرى لا إيثاراً للديانات 
المنزلة في أي شيء كان» وإنما حرصاً على الوضوح والتبسيط) قد انحطّت 
إلى فيط 2 قانونية» وطقوس آلية» ومذاهب مدرسية» وإيديولوجيات 
١‏ - أو سيميولوجية والسيميولوجية علم العلامة» ويتناول دراسة العلامات داشعل الحياة 
الاجتماعية. «المترجم). 
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للهيمنة. ويمكننا متابعة هذا الانحطاط بدعاً من وفاة النبي مُه سنة 5819 
ويبرز ذلك» على الخصوص» بعل مجيء الأمويين في عام (6501). لقد 
جرت عادة المؤرخحين أن يرووا الأحداث التاريخية» والتغيرات الاجتماعية. 
والتطوّرات الثقافية التي طرأت بعد تأسيس دولة امبراطورية تنادي 
بالإسلام. ولم يُظهروا بما يكفي «تدويلٌ الإسلام» من أجل المركزة وإدارة 
الامبراطورية الشديدة الاتساع؛ التي تشكلت في مدى قرن واحد 
بالضبط؛ من عام 11" وهي سنة وفاةٍ النبي مَُّه؛ إلى عام ٠17‏ معركة 
«بواتيبه» التي أوقف فيها شارل مارتيل زحف العرب والبربر الآتين من 
إسبانيا. 


«تدويل الإسلام يعني إنشاء إدارة قضائية, وإعداد مدوّنة قانونية تتخذ 
قيمة الشريعة الدينية؛ وهو يعني انتشار ثقافة وحضارة دنيوية ‏ لكل ما 
يدعوه القرآن الكري: الحياة الدنيا ‏ بينما الإسلامٌ بالمعنى الذي جشده 
«أبراهيم»» تلقفه الصوفيون, وعمقوه بأشكال شتّى» وأوّلوف. 

إن تبعيّة ما هو ديني لما هو سياسي» لا يتبغي أن يُخلّط ب «الالتباس» 
بين الروحي والزمني» الذي يُنتَقَدُ اليوم انطلاقا من التصور والتطور 
الوصوفي أنا بانس إلى السيحية الغرب.. ويمكن الول: إن الإملام 
منذ وقأة الرسول عيتك لم يعثر من جديد على الشروط الممتازة لتعبير 
مزدوج رمري وسياسي: لقد وضع محمد عله نظاما سياسياء ومفصلة 
مباشرة ومتطابقة مع مسيرة الترميزك حيث يلقى كل قرار قانوني - سياسي 
تبريرا وغائية في العلاقة المعاشة مع الله. هذا الإله ليس تجريدا» ليس نظرة 
للفكن وإما هو فاعل حيّ_يتصرّف ويد عبر التصرفات الشعائرية» 
والقصص الدموذجية: محققاً من جديد؛ بالنسبة إلى الوعي الأسطوري» 
الحلقات العظمى لتاريخ النجاة» وأعمال تقديس «الزمان والمكان) الذي 
تندرج فيه مآثر المؤمنين» وهم جماعة محدودة» تكبر بالداخلين فيهاء 
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بالفاعلين. يحتفظ الخطاب القرآني» في شكل لغوي مُعجزء لا سبيل إلى 
محاكاته. بالذكرى الحية والأمينة لهذه القدرة الإبداعية الرمزية التي ماتزال 
تفتح على التعالي (وذلك مفهوم ينبغي أن تُعادَ مُعالنُه مع الأخذ بالحسبان 
عمليات إضفاء التعالي عندما تنحط الوظيفة الرمزية) سلوك المؤمنين 
الأخلاقي والقانوني والسياسي. إن القوة المتكرّرة لهذا التعالي تعود بشكل 
واسع جداً إلى الرابط الأصلي بين كل آية ووضع حياتي محسوسء إما من 
النبي ليله وهو تبسط تجربته مع الألوهية: أو من جماعة أتباعه الذين 
يجاهدون للإبقاء على هذه التجربة حيّة. 


مع مجيء الدولة الامبراطورية تنطل نهائياً تمفضل العمل السياسي مع 
قابلية الخلق الرمزي. وتنتصر العملية المعاكسة» مع استعمال الرصيد 
الرمزي الذي نقله القرآن الكريم لبناء إسلام - رسمي مستتقيم الرأي7© _ 
وفرضه؛ رسمي. لأنه ينتج من اتعتيارات الدولة السياسية التي تلغي فيزيائياً 
معارضيهاء باسم التأويل امختلف للرصيد الرمزي ولاستعماله (التنازع 
الشيعي والخارجي على الخصوص). ومستقيم الرأي: لأن علماء الدين 
الذين وافقت عليهم السلطة يدعمون الفكرة التالية» وهي أن من الممكن 
قراعة كلام الله قراعة صحيحة» ومعرفة السنّة النبوية بشكل تام لاستنباط 
الأحكام الشرعية من هذين الأصلين الأساسين. وهكذا نشأ أثناء القرنين 
الهجريين )685٠١  177(‏ تقريباً ما يدعى بالفقه الإسلامي وأصول الفقه. 
هذا العلم الأخير الإسلامي» على نحو موذجي» هي بالفعل» الاجتهاد 
العقلي لإضفاء القداسة والتعالي على مجموعة القوانين التي أعدّت عماياً 
في مقرات الحكام» إضفاء القداسة بعد الانتهاء من هذه القوانين. 
١‏ مستقيم الرأي هي الترجمة الحرفية لكلمة ارثوذكسي اليونانية التي يستخدمها المؤلف كثيرأ 
وقد تُرجمت كلمةٌ أرثوذكسية في هذا الكتاب ترجمات شتى اقتضاها السياق مثل: الذين 


الحق» الصراط المستقيمء استقامة الرأي.. «المترجم». 
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إن مفهومئ القداسة والتعالي» اللذين يُضفيان على قانون أو على 
مؤسسات دولية وإدارية لشخص الخليفة ووظيفته مفهومان رئيسان لتثاول 
مسألة (الإسلام والعلمانية أو «العلمنة» تناولاً صحيحاً اليوم. وعندما 
المستشرقين غير المبالين بالمقاربة الانتروبولوجية ‏ يُطالب على الفور بمقدس 
وبتعال كلْيئ الوجود؛ لا يجوز المساس بهماء ويجب أن يكونا ساكنين لا 
يتحركان. ونحن نعلم على العكسء إلى أي حدٌّ يكون هذان المفهومان 
متغيّرين» نسبيين» قابلين للتحايل بهما في كل مجتمع. إن الخطاب القرآني 
استخدم استخداماً واسعاأ هذين المفهومين لنزع القداسة عن الآلهة العربية 
السابقةق» ولتنقية المقدّس عنده من جمييع التداعيات التي كانت نحدثها 
الديانة الوثنية. لكن هذه الديانة لم تختف تمامأء من أي مكان بعد انتشار 
الإسلام؛ وستتوالى إذن عمليات إضفاء القداسة والتعالي» وستتقسم 
مستعيئة هذه المرقء بالآيات القرآنية الكريمة والسنن النبوية. فمن أجل 
ذلك» نشهد في جميع المجتمعات الإسلامية» وحتى أيامنا هذهء مساراً 
معاكساً للذي أدى إلى تنقية المقدّس وتركيزه في شخص الله في القرآن 
الكريم. وهذا المقدّس نفسه يتجشد في جميع الأشياف وفي جميع 
الأعمال ألتي هي وسيطة بين الألوهية» وبين المؤمنين من ذوي الأصول 
الثقافية والدينية المتنوعة. وآحر تبدّل له دلالته الخاصة في تلك التحولات 
للمقدّس» والذي تنم بواسطة الآيات القرآنية» يقدّمه الأدب التمجيدي 
الذي يعثر على جميع الاكتشافات العلمية الحديثة» مُعلَناً عن أنها موجودة 
من قبل في القرآن الكر؛ أو أيضاً المطالبة باشتراكية ودموقراطية وإعلان 
الحقوق الإنسان» قد وضّحها من قبل وجربها النبي مُه وصحابته 
الأولون. 


كل ذلك يعلمنا أن اختزال العلاقات بين الدين والعلمانية» وبين 
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الروحي والزمني؛ اختزالها إلى مسائل الفصل القانوني بين هذه السلطات» 
أو إلى تفريق بين اللاهوت والفلسفة» بين الأسطورة والتاريخ.. الخ. إن 
ذلك كله أمرٌ وهمي. ولسنا نقلّل من أهمية الفصل الحديث بين السلطات 
ولاحترام حقوق الإنسان. لكن ينبغي ألا ننسى أن هذه السلطات ميل 
جميعها إلى مسائل أكثر جذرية: وهي تعلو جميع خطاباتنا السياسية 
والقانونية والدينية: والكائن» والقيمة وا مقدس» والتعالي» واحبة 
والعدالة». وإن الرغبة في الخلود» تعد دائماً بين مسائلنا المفتوحة التي 
تسوّغ بحثنا ومعا ركنا ونوع الرضاالذي نحصل عليه. 
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+ لنعد إلى الإسلام والعلمانية متخذين اتاتوركء مثلاه 
وهو الذي تينى الحياد الراديكالي تجاه الدين: وتبنى 
القوانين السويسرية. هل هذا حدث منعزل أو هو إعلان 
لتطؤر في العالم الإسلامي نحو التعددية العلمانية 
والديمقراطية حكما جرى ذلك في الوسط الميسحي9؟ 


إن حالة تركيا وأتاتورك تستحقّ تحليلاً طويلاًء لأن تركيا تحظى بحكم 
مسيق محاب لهاء بسبب تقدّمها الجريء نحو قيمة من قيم الغرب وهي 
العلمانية. بيئما لم يفهم سائر العالم الإسلامي في ظل هذا التقييم شيقا من 
حركة الحضارة» وظل مُغلقا عن مواجهة تَقدّم الأفكار والمؤسسات. هذه 
هي الحساسية الفكرية المعلنة أو المكتومة التي يُنظر فيها إلى تركيا في 
أوروبا. ونحن نعلم التوترات التي تتجلى دورياً في «لمجلس الأوروبي»» 
بصدد هذا البلد المسلم الذي يطرح نفسه كجزء متهم لأوروبا. وأنا أذكر 
في هذا الخط من التفكير الردٌ الذي تلماه المغرب» عندما تمأ املك 
الحسن الثاني على ترشيح هذا البلد للجماعة الأوروبية. إن الإسلام يشكل 
بالتأكيد اليوم» كما في الأمس عائقاً دون الاتصال. بالغرب. 

مالذي جرى إذن مع أتاتورك عندما تولّى السلطة» بعد هزيمة تركيا 
العثمانية حليفة ألمانيا في الحرب العالمية الأولى؟ 

ينبغي أن نعلم أولاً أن أتاتورك يعدّه مواطنوه البطل الممدّن» وأباً لتركيا 
الحديثة. ولانزاع في أنه انتشل بلاده من النزعة العثمانية المحافظة. للقي بها 
في «الحداثة» بمنهج واقتناعات ونماذج تظل موضعاً للنقاش. 

ولكي نقوّم تقوباً صحيحاً مدى قيمة مشروع علمنة الإسلام في 
برتامجه ونتائج هذه العلمئة» من الضروري الإإجابة عن سؤالينء كما 
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حاولت أن أفعل ذلك من قبل (في: «الوضعية والتقاليد في منظور 
إسلامي: الكماليّة» نسبة إلى كمال أتاتورك). 

أ ما النموذج الإسلامي الذي كان يمكن أن يعرفه أتاتورك في تركياء 
بين عام ١88٠١‏ وعام 21478 أي طوال تكوّنه وتطور عمله؟ 

ب - أي موذج من العلمانية أمكنه الإطلاع عليه في هذه الفترة نفسها؟ 

إن نظرة أتاتورك للإسلام من جهة» وللعلمانية من جهة أخرى» 0 
تموذجية في دلالتها على الوعي الساذج لأكثرية المثقفين المسلمين» ين 
دلما وعام وهي الفترة الذين سيقوا ددم 
المدارس والجامعات ا إلى أن يعيشوا صدمة ثقافية» سيطروا عليها 
فيما بعد سيطرة تكبر أو تصغر. لقد كان امجدمع الإسلامي الذي انحدروا 
منه - في تركيا وغير تركيا - يخضع لجملة من امات الدينية والخرافية 
والسحرية» ولتفاوتات اجتماعية صارخحة وتعشف سياسي محلي 
0-000 لا يطاق» ولعخلف ثقافي محزن... وكان كل هذا يتناقض 

مع الحريات الجمهورية» والدينامية الاقتصادية؛ والقدرة الإبداعية 

ا وبعد النظر التاريخي» وإرادة المعرفة والسيطرة» والراحة والنظافة 
في الأمكنة العامة وداخل البيوت؛ واستثمار الأراضي» وغنى المدن كما 
رأها هؤلاء الشباب في الغرب» ويخاصة في باريس ولندن وبرلين 
وبروكسل وروما وأمستردام» أي العواصم الكبرى التي كان الشباب 
المسلمون يقصدونها للدراسة. وتلك هي حالة أتاتورك في الأكاديمية 
العسكرية في «تولوز». كان سحر الاكتشاف يمترج بالتمرّد الخفي على 
القدر التاريخي.. الجائر. إن الشيخ ا مصريٍ «الطهطاوي»» ومن بعده طه 
حمبين» والجزائري فرحت عباسء والتونسي أبو رقيبه» وكثيرين غيرهم» قد 
عبروا كل بأسلريهه في كتاباتهم وفي 0 » عن المأساة التاريخية التي ما 
فنغت تتعقّد وتنطور على مستوى إنساني متعاظم. 
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هذا هو الأساس البسيكولوجي ‏ الثقافي العام في عمل سياسي للزعيم 
المسلمء على الأقل حتى آخر الحرب العالية الثانية. وهذه مرحلة الوعي 
الساذج التي توصل إليهاء إذ كان يسود الاعتقاد بسذاجة أنه يكفي أن 
تنقل إلى البلذ المسلم «الوصفات» التي صنعت حضارة الغرب. وكانت 
العلماتية تعدّ إحدى هذه الوصفات الفعّالة» مجتمعات يحكم الدين فيها 
سلوك الحياة اليومية. ولم تتوافر الثقافة التاريخية الضرورية لتحديد موقع 
الولادة الايديولوجية للعلمانية كما فعلت من قبل في الغرب عن طريق 
وظائفها الإجتماعية السياسية ‏ وحدودها الفلسفية. لقد تبدت السذاجة 
في موقف المثقفين المسلمين كما كتب «عبد الله سيفيت) مدير الصحيفة 
التركية «اجتهاد»» عشية ثورة أناتورك: «ليس هناك -حضارة ثانية؛ الحضارة 
تعني الحضارة الأوربية وينبغي أن تستورد بورودها وأشواكها». 

ويمضي أتاتورك أبعد من ذلك أيضاً. فهو لم يكفه أنه ألغى السلطنة 
التي رفعها الوعي الجماعي إلى مرتبة قداسة الخلافة ‏ ومن هنا احتجاج 
علماء الأزهر وزعزعة الوعي الإسلامي ‏ وإئما تصدّى بالهجوم على العالم 
السيميائي لجميع المسلمين؛ فأحلّ الحروف اللاتينية محل الحروف العربية» 
والقبعة محل العمامة والطربوش - والبزة الأوروبية محل اليزة التقليدية 
والقانون السويسري محل الشريعة.. وألغيت الاحتفالات الرسمية 
والمطيخ, وهندسة العمارة» وتنظيم المدن» والتقويم. وبالاختصار ألغيت 
جميع المنظومات السيميائية التي تحدّد الحساسية الفردية والجماعية» وتحكم 
أشكال الفهم القبلية» لتحلٌ محلّها منظوماتٌ أوروبية» وذلك في بضع 
سنين. ويَحخطر على البال في هذا المجال الثوريون الفرنسيون الذين ظنّوا أنه 
يمكن إحلال عبادة «الكائن الأسمى) محل العبادة المسيحية. 


من المهم أن نعود هنا إلى دور الوظيفة الرمزية» في بناء نظام جديد 
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والاقتصادي, يمكنناء بالفعل» المجازفة بتفسير لنجاح الديانات التقليدية 
الدائم والمتكررء ولفشل الثورات المعادية للتقاليد فشلاً كلياً أو جزئيأء 
بتحليلناء في كل حالة» معالجة النبي عَيُْْهِ أو القائد للوظيفة. الرمزية. 
ويلعب الرمز بالبداهة» دوراً شديد الاختلاف حسبما يُستعمل في سياق 
ثقافة شفهية أسطورية البنية» أو في منظومة تعتمد العلم لثقافة مكتوبة 
محصورة في حدود الرؤية التاريخانية('2. إن ثورة أتاتورك تكرس انتصار 
العقل الوضعي التاريخاني المنقطع جذرياً عن الوعي الأسطوري الذي 
مازال يدور فيه الجمهور الأعظم من المؤمنين علماء كانوا أو أميين. إن 
القطيعة الإيديولوجية بين الزعماء الثوريينء وبين الجماهير التي يزعمون 
أنهم يحوّرونهاء تصيب الرصيد الرمزي المسعم في التقاليد الحية: إذ تصبح 
الرموز» على حين غّة» مسجرّد إشارات تميز بين «الداعين إلى الحداثة» وبين 
«المحافظين) بشكل مباشرء وينقلب دورها الوظيفي عندما تضطرب 
إشاراتها كما هي الحرب ضد الاستعمار في الجزائر بين عام ١3505‏ وعام 
5 أو الثورة الإسلامية في إيران بعد عام ١914‏ ولبس النساء 
للحجاب» وإرخخحاء الرجال للحاهم وشواريهم؛ وتكاثر المساجد» والعودة 
إلى الزي والأثاث» إلى الشريعة. عندما تشير ‏ ارج كل سلطان رمزي - 
إلن استعادة الهوية الامتاتيية ااتطيدة »التي تائيه الاتبريالية الدرية. 
إن كتابة تاريخ الإسلام المعاصر ‏ على هذا النحي لا على مستوى 
الأحداث السياسية بالمفردات الإيديولوجية للنتاج التاريخي القومي» وإما 
على مستوى «البنى الانترويولوجية للدختّل)؛ حيث ينحط الرمز إلى علامة 
وإلى إشارة» وحيث تحاول الإشارة» دون نجاحء استعادة الوظيفة الرمزية - 
إن كتابة هذا التاريخ هي التفكير في مصير جميع المجتمعات في مجالٍ 
للمعقولية جديد جذرياً. إن الثقافة العلمية الحاليةه تسمح باستشفاف 


١‏ - التاريخاني: كون الشيء تاريخياً. 


ع5 


إمكان مثل هذه القفزة المعرفية» وتردٌ إلى الصواب كثيراً من الزعماء 
الفتاكين» و«الثورات» الفتّاكة ‏ ولكن المؤسسات المدرسية والجامعية 
المرتيطة مباشرة بالرّية السياسية لهؤلاء الزعماء لا تتقئل بعد إنتشار هذه 
الروح العلمية الجديدة0©. 

إن مثل تركيا التي طبعها بطابع جد عميق عمل أناتورك؛ مَثلٌ بالخ 
الخصب اليوم» لدراسة انحطاط الرموز إلى إشارات» والجهد المبذول 
لتوجيه هذه الإشارات مجدّداً نحو الرموز» في سياق إيديولوجي وثقافي» 
يتبح التفكير فضلاً عن ذلك؛ في مسألة مالا ينعكس في تاريخ المجتمعات. 
ولذلك أحبٌ أن أتريّث أكثر عند حالة تركياء حيث ضغط الحركات 
الإسلامية تعداخل تداخلاً أتقل من ذي قبل» مع قابلية السير على آثار 
الحالي» أن يتريتوا عند فحص المثال التركي . وهكذا فإن الثقافة 
الانتروبولوجية» هي التي ينبغي أن يُدرس بها موضوعان ملححان» 
موضوعان مرتيطان على حد سواء بتجربة أتاتورك المعادية للتقاليد؛ أعني ما 
يسكنيه العرب «التراث؛. الإرث الثقافي للمرحلة الكلاسيكية في التاريخ 
الإسلامي عام (137” - 5548١)؛‏ و«الغزو الفكري؛» غزو الغرب الفكري 
الذي مثّل له بالضبط عمل أتاتورك. وهيهات أن تكون أصداء هذا الفعل 
قد اسشفدت حتى هذه اللحظة. 


١‏ - هذه الفقرة التي أعدّها أساسية, لم تر منذ نشر الطبعة الأولى سئة ١545‏ أي تعايق» ولم 
تكن غرضاً لأي استخدام من قبل الاختصاصيين؛ فهل يعني ذلك أن مفل هذه المقاربة جز من 
الأمور المعاصرة التي «لم يُفكر فيهاء. 


14 


6 كيف سار النموذج القومي المستعمل بعد نيل 
الاستقلال» في المجتمعات المسلمة؟ 


وهذا مكل آخر يمكن أن يُساعد على فهم الظاهرة التاريخية والدلالية 
لانحطاط العالم الرمزي» إلى مجموعة من الإشارات التي تعمل عملها في 
المجتمعات المعاصرة. وبالفعل» فإن النموذج القومي مستعارٌ من القوميات 
كما تطورت في البدان الأوروبية في القرن التاسع عشر. 

ففي غداة الاستقلال» في كل بلد مسلم» كان لايد من ممحاولة إقامة 
دولة قادرة أن تأخحذ على عاقتهاء ليس فقط الصعوبات التي خلّفها 
الاستعمار فحسبء وإنما أيضاً المصير التاريخي الكلي للمجتمع» مع 
«الهويّة) التي يطالب بها أعضاؤهء والأحكام الروية . المطلقة لتطويره 
تطوراً اقتصادياً حدياً اقتصادي حديث. وتلك مهماتٌ شتّى» ثقيلة» قديمة 
وحديثة؛ وهي في جميع الحالات يصعب حصرها وتعيين نوعها بغية عمل 
سياسي ادم معها. 

من المتعدّر هنا إعطاء تحليلٍ إجمالي يصحٌ على جميع المجتمعات 
المسلمة؛ من أندوئيسيا التي استعمرتها هولنداء» حتى الباكستان التي 
انفصلت عن الهند لتشكل آأمة مسلمة؛ إلى المغرب الذي عرف استمرار 
الاتصال للدولة الإسلامية منذ قيام السلالة الإدرب يسية في سنة 2808 أو 
إلى الجزائر حيث كانت الدولة دائماً ‏ خلافاً للتأكيد القومي - مؤسسة 
متقطعةٌ في الزمان والمكان... ويمكن أن نتابع تعدادنا وأن نشيرء في كل 
مرة» إلى التفئدات على صعيد تموذجية الدول و«الوحدة6 القومية. 

بيد أننا نستطيع إدخال أول تفريق» بين البلدان التي عرفت الاستعمار 

الاستيطاني مثل الجزائر وتونس ومراكش» وبين البلدان التي خضعت 


45 


لوصاية سياسية مثل إيران والعراق واليمن؛ وبين البلدان التي حافظت 
على استقلال نسبي مثل تركيا والجزيرة العربية.. يمكننا أيضا أن نذكر 
واقعتين تاريخيتين شرطتاء بدرجات متفاوتق سير النموذج القومي بعد 
الاستقلال. 

الواقعة الأولى هي التوقف الشرس لدولة الخلافة السنّية» في سنة 
١.‏ م مع دخمول الغزاة المغول بغداد. ولاشك أن الخلافة التي نظر إليها 
أهل السنة على أنها نيابة عن البي عه (مع وضع أقل خارقية('© (هبة 
لدنية) مع ذلك من أئمة الشيعة الأثني عشرية والإسماعيلية) لم تعد سوى 
صورة قائونية دينية بعد عام عندما استولى «بنوبويه») على السلطة 
الحقيقية في بغداد والري. وكذلك الإمامة الفاطمية, في المهدية في تونس» 
ثم في القاهرة» كانت متألقة لكنها كانت موقّة (9.09 - ١لا١١).‏ 
وحاول العثمانيون بعث اللخلافة كسلطة مركزية تمارس في «دار الإسلام). 
لكنهم لم يجرؤوا على اسعناف لقب الخلافة ولا حتى الإمامة: كانت 
سلطنة ألغاها أتاتورك عام 151717. 

الخلافة والإمامة والسلطنة العثمائية كانت تستلزم وجود مجالٍ سياسي 
كان يستى فيما مضى: «مملكة» تُعوِف قانونياً ولاهوتياً ب «دار الإسلام». 
والرعية المسلمة المعترفة بالسلطة المركزية كانت تشكز الأمة. وهي كيانٌ 
ذو جوهر ديني. يرتبط أعضاؤه يإخاء روحي يحميه ويغذّيه الخليفة. أو 
الإمام أو السلطان «الشرعي». ووعي الأمة وعيْ أسطوري» بصورة 
أساسية. إنه يغتذي بالحضور المقدس للزعيم «الروحي» بمقدار ما يملا 
بأمانة وظيفة وكيل النبي عَُْه. ومعنى هذا أنه لا يملك أية سلطة تشريعية» 
وأن عليه السهر على التطبيق الدقيق للشريعة «الموضوعية)» شريعة الله 
الموحى بها إلى الأنبياءه والتي وضّحها هو النتقلة بدقة على أيدي 


١‏ الخارقية: مسوتردك أي الهبة من لدن الله. «المترجم». 


نت 


الصحابة» والتي طوّرها العلماء «الفقهاء اللاهوتيون»» وطبقتٌ تقنياً دون 
تدخل القضاة الشخصي. 

ومن الناحية الإمكانية واللاهوتية» يشارك جميعٌ أعضاء الأمة في هذه 
المنظومة السياسية ‏ الدينية. فين الناحية العرقية الثقافية والاجتماعية» 
تغطي المملكة أو الامبراطورية تنق. ا عا عظيماً يبحيث أن عدداً كبي رمن 
الجماعات ظلّت حتى أيامنا هذه 5 الدائرة السياسية القانونية ! للخلافة ‏ 
الإمامة ‏ السلطنة. وهذا صحيح إلى حدٌ أن الدول التي تشكلت بعد 
الاستقلال» ببتجدر جميعها من اليبحث السلالي ا وهو 
بح شُجب وتبذ باعتباره علماً «استعمارياً». فمن أجل بتاع الوحدة 
القومية على أساس إقليمي محدّد بحدود تفصل كل دوله عن الأخرى» 
وبحب تحاشي | إيقاظ الهويّات الثقافية واللغوية» التي قل تغري 0-0 
نفس المطالب القومية الموجهة في المرحلة الأولى ضد المستعمر الأجنبي 

إن ولادة الوحدة القومية في فرنسا وإيطاليا وإسبانيا وألانياء ا 
التوترات نفسها والتناقضات نفسها. ونحن نعرف الصرامة القومية في 
النموذج اليعقوبي الفرنسي» الذي استأنفته بعزم م ركزي أكبر» جميعُ 
بلدان العالم الثالث الآنية من الكفاح ضد الاستعمار. 

إن الدول الإسلامية المعاصرةء ارومة من المراجع المؤسسية في الماأضي 
«الإسلامي» الملغى مئذ زمن بعيد» «والتي سحرثها قوة النماذج القومية في 
فرنسا وإيطاليا وانكلترا. . الخ كما سحرتها فعالية هذه النماذج)» ارتجلت 
أبنية قومية» بلا مراعاة للفراغ المؤسسي المرتبط بتاريخ الخلافة ‏ الإمامة ‏ 
السلطنة» وللانتظار المشروع لتطور الجماعات العرقية ‏ الثقافية التي كبعت 

مع البالي المهجون ويلا تهميشس لعنف النموذج اليعقربي ونتائجه السليئة» 
وكذلك للفسلفة السياسية التي توحي بالدموذج الاتحادي. 


من المناسب أن نشِدّد هنا على كاز في العادة السياسيين ونُخب المثقفين» 


اه 


لفرض مموذج قومي يعقوبي؛ ورد كل مُلطْفٍ يفرضه التاريخ» أو علم 
الاجتماع؛ أو الانتروبولوجياء أو الفلسفة السياسية» أو نقد الحق. ولا بد 
من القول أن جميع هله العلوم تدرّس قليلاً في الجامعات الحديثة جداً في 
البلدان الإسلامية. وفضلاً عن ذلك» فإن المثقفين المرموقين تشدّهم الدولة 
إليهاء فيتضامتون إيديولوجياً مع السياسات التي تقيّرها الأحزاب أو 
الرئيس أو الملك. 

وكذلك فإن بناء المغرب العربي الكبير» يتذرّع به دورياً قادةٌ المغرب 
عندما تضطرّهم الصعو بات الداخلية إلى الانفتاح على آفاق تتجاوز الآفاق 
القومية» وتثير دائماً أصداء قوية في الوجدان الشعبي. وكذلك الأمر 
بالنسبة إلى الطموح إلى وحدة «الأمةغ» التي لم تكد منظمةٌ المؤتمر 
الإسلامي أو الجامعة الإسلامية العالمية» تستطيعان التوصل إلى جعل تلك 
د قابلاً للتصديق. كل ذلك يُظهر أن الأبنية القومية» ماتزال في 
مرحلة احاولات والارتجالات والقرارات المتّخذة في «القة). ومع ذلك؛ 
فإن لدى الشعوب قابليات أسيء إدراكها وتفسيرهاء ولم تستغل استغلالاً 
كافياً. وعبثاً تطالب هذه الشعوب بطرق التعبير الديموقراطي؛ ولكنها 
سرعان ما تقمع فيها انفجارات الغضب هذه وتعوى من قيمتها باعتبارها 
«خيانة) للقضية القومية» أو تضع يدها عليها سلطاتٌ حريصة فقط على 
تأمين استقراراها. 


لذن 


1 يستند الإسلام إلى كتاب مُنْرْل: القرآن الكريم. ماذا 
نفهم من كلمة ,«تنزيل؛ وماذا تعني كلمة ,«قرآن 
كر يم ؟ 


لنبدأ أولاً بمعنى كلمة قرآن. فهي مصدر لفعل «قرأ وهذا المصدر 
يعني في القرآن ذاته «التلاوة) لأنه لا يفترض نصاً مكتوباً عدد أول تبايغ 
من محمد يَْقِلّهِ له. وهكذا فإن الأيتين ١1-15‏ من السورة هلا 
تقولان: 

«لا تحرّك به لسانك لتعجل به + إن علينا جمعه وقرآنه + فإذا قرأناه 
فاتبع قرآنه + ثم إن علينا بيانه». 

الكثير من الآيات تلخ على ضرورة أن يتقيد النبئ عه في تبليغه 
للآيات» بالتلاوة أو القراءة التي سمعها. ويقترح علماء اللغة المستشرقون 
أصلاً «سريانياً أو عبريا لكلمة قرآن». لكن ذلك لا يعدّل في شيء المعنى 
الذي يفرضه السياق القرآني ذاته. والفكرة الرئيسة هي أن المقصود قراءة 
مطايقةٌ نطاب مسموع» لامقروء. ومن أجل ذلك نؤثر أن تتكلم عن 
خطاب قرآني لا عن نص قرآني في المرحلة الأولية من تبليغ النبي عَُكِ له. 
أما تدوين مجموع هذا الخطاب المنزلء فقد جرى في عهد ثالث الخلفاءء 
عثمان بن عفان بين عام 5145 وعام 65 والتفريق بين الخطاب والنص» 
يتَخذ أهمية أعظم أيضاً على ضوء الألسنية الحديثة (وأنا أحيل إلى كتابي: 
قراءات القرآن). ولابلّ من الإشارة إلى أن للقرآن الكريم أسماء أخرى مثل 
«الكتاب» «الكتاب المْرّل من السماء في ليلة القدر»؛ و)الذكر) «التنبيه»؛ 
وهكذا فإن وأهل الكتاب» يُدْعَون أيضاً «أهل الذكر» الذين بلّغوا التعبيى 
أو الذين يتفكرون في أسماء الله وتعاليمه. ومن أسمائه كذلك «الفرقان»» 


ام 


وهو التفريق والحجة الفارقة أي الوحي (من أجل شرح أوفى أحيل إلى 
دائرة المعارف الإسلامية؛ الطبعة الثانية»في باب الكلمات المذكورة هنا). 

إن مسألة التتزيل أدقٌ على التناول» ولاسيما إذا كنا نحرص - كما 
أشرت آنفاً ‏ على تجاوز التعاليم «المستقيمة الرأي»؛ المكررة بورع داخخل 
كل تراث توحيدي)» والسعي إلى تجديدها. ليس الملقصود تجاهل هذه 
التعليمات أو زعزعتها؛ إن علم الأديان يسعى اليوم: على العكس من 
ذلك» إلى فهم ولادتها التاريخية واللاهوتية» ووظائفها الإيديولوجية 
والبسيكولوجية» وحدود ملاءمتها المعانيهاأو عدم ملاءمتها الدلالية 
والانتروبولوجية. وسيطول بنا الكلام لو شرعنا هنا في هذه التحليلات» 
وتلك الإيضاحات. وأوثر أن أليخ على خطوط البحث التي تمكن من فهم 
التنزيل» باعتباره ظاهرة لسانية وثقافية» قبل أية محاولة بناء لاهوتي. هذا 
مع تفادي كل تعريف عقائدي. 

لنذكره مع ذلك على سبيل الإعلاء بالتصور الإسلامي لعنى 
التتزيل. بمعنى النزول هو استعارةٌ -جوهرية. تبني النظرة العمودية للإنسان 
المدعو إلى الارتفاع نحو الله نحو التعالي. ويتحدث القرآن الكر أيضاً 
عن الوحي الذي هو فعل التنزيل يلقيه الله إلى أنبيائه» بينما يحيل التنزيل 
أحياناً إلى الموضوع الموصى به. وإليك كيف يوضّح القرآن الكرم آلية 
الوحي. (السورة 48 الآيتان 5١‏ - 51): 

«إوما كان لبشر أن يكلّمه الله إلا وحياً أو من وراء حجاب أو يرسل 
رسولا فيوحي بإذنه ما يشاء إنه علي حكيم » وكذلك أوحينا إليك روحا 
من أمرنا ماكنت تدري ما الكتاب ولا الإيمان ولكن جعلناه نورا نهدي به 
من نشاء من عبادنا وإنك لتهدي إلى صراط مستقي 4. 

وفي السورة التالية 47 الآيات ١‏ ه يوضح القرآن الكريم أيضاً ما 
يلي: 


ان 


طحم ء والكتاب البين + إنا جعلناه قرآناً عربياً لعلكم تعقلون » وإنه في 
أم الكتاب لدينا لعليَ حكيم » أفنضرب عدكم الذكر صفحا أن كنتم قوما 
مسرفين». 

إن معنى مفردات كلمة «التنزيل) التي يستخدمها القرآن» يصعب 
ترجمتها إلى لغاتنا التي تمتدت من قداستهاء وقُطعت من منظومة 
الدلالات الإضافية الخاصة بالخطاب الديني في اللغات السامية. ولذلك لم 
أترجم حرفياً الكلمة الجوهرية «وحي). المفشرون المسلمون يتحدثون عن 
إلهام يرد من ذاتهء إما إيحاعءٌ يبعثه الله في روح إنسان ليتييح له التقاط 
جوهر الرسالة» وإما كبلاغ منطوق بلغة بشرية» يِلّغه الله الأنبياء إما 
بواسطة الملاك وإما مباشرةٌ: وفي هذا المدحى يغدو معنى كلمة «قرآن» قراءة 
وتلاوة. وكذلك «روح) - التي تعني بمعناها ا لحقيقي نفحة الحياة - تُفشر 
على أنها الروح الذي ينقله التنزيلء أو الملاك الحامل لذلك التنزيل. 

إن مفهوم «أم الكتاب»؛ العلي: والحكيمء والمحفوظ لدن الله مقهوم 
جوهري أيضا من أجل تحديد أفضل لوضع القرآن الكريم. إنه بلاغات 
منطوقة بلغة عربية» توضح للناس بجلا الحقائق والوصايا التي يشاء الله أن 
يذكر بها محمداً مدي كما فعل مع الأنبياء السابقين» ومع قوم «مسرفين». 

هذه التعريفات التي لا يجادل فيها مسلمٌ, تسمح بالشروع في النطوة 
الأولى نحو لاهوتٍ مقارن للتنزيل. وإذا افق اليهود والمسلمون بسهولة 
على اعتبار أن الله يُعلن مشيئته للئاس بواسطة الأنبياء» (مع ملاحظة فرق 
هام وهو أن المسلمين يعترفون بجميع أنبياء بني اسرائيل» في حين يأبى 
اليهود الاعتراف بمحمد َلك نبياً)» فالمسيحيون يقولون بفرق» لايمكن أن 
يرتد إلى الموقع اليهودي الإسلامي: يقولون: إن المسيح هو كلمة الله 
المتجشدة» إنه تجشد الله إنه ابن الله جاء يسكن بين الناس ليبلغهم 
مباشرة» دون وساطة أيّ ملاك أو نبي الكلمة الإلهية. 
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وفي هذا التصور» ليست الأناجيل سوى حكاية ماسمعه التلاميل 
وحفظوه من تعليم ابن الله الذي يتكلم باسم الله. 

لندع جانباً المسألة الرهيبة؛ مسألة التثليث التى لا يمكن أن تستأنف بين 
المسيحيين واليهود والمسلمين» | إلا إذا اثفق على أن»؛ «فيما وراء التعريفات 
العقائدية المعتمدة في كل تقليد من التقاليد» وض ضع دلالي للاستعارة ولارمز 
في مفصلة المعنى بواسطة اللغات الطبيعية. والصعوبة هنا لسانية قبل أن 
تكون لاهوتية). ونحن لانمك بعدُ نظرية للاستعارة والرمزه تسمح بشرح 
الولادة اللسانية الخالصة للمعنى» وللوضع الفلسفي للمعنى المولود على 
هذا النحو. إن اعتباط التعريفات اللاهوتية التقليدية» يكمن في كونها 
تفترض حلا لمشكلة الاستعارة والرمز في الخطاب الديني. إن الاستعارة 
تضيف زينةٌ جماليدٌ إلى خطاب» يُحيل مباشرة إلى الموضوعات» 
والماهيات: والكيانات الذهنية» المسماة بالأسماء التي علّمها الله ذاته مثال 
ذلك (آية توراتية استأنفها القرآن وأكدهاء على المستوى اللغوي). كما 
شرحها فقه اللغة الكلاسيكي. بمثل فلسفة اللغة هذه التي أدامئها التعاليم 
اللاهوتية؛ تتخل التنزلاات المتتالية اي وتتجوهر وتتجمد في دلاللات 
نخاصة» منظومة الإشارات التي تشرط العمل اللفاظي 20 والدلالي لكل 
لغة. لقد أثيرت هذه المشكلة ونوقشت بوضوح في تقاليد الفكر العربي 

في القرن الرابع الهجري العاشر اميلادي؛ على يد الدحري «السيرا افي» 
والنطلقي «متى بن يونس) (انظر جمال العمراني: المنطق الأرسطي والنحو 
العربي «دراسة ووثائق. طبعة فران عام .)١941‏ 

من البدهي أن أية إعادة حديثة لتأويل مفهوم التنزيل» منوطة بالحلول 
العدّة للمشكلات الأولية» المتعلقة بألسنية العسمية في اللغات الطبيعية» 
ومنطق هذه التسمية. ومن الممكن ‏ دون استباق الحكم على ماقد تكون 
١‏ اللفاظي: الخاص بعلم الألفاظء بالمفردات. يا 
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ا 0 التفريق القرآني 1 0 7 ا 8 > في 
اللخة العربية. 

هل يقبل اللاموت المسيحي القول: إن حطاب يسوع المسيح ' باللغة 
الآرامية» (لا اليونانية وهذا مهم) في زمان ومكان محدّدين جداء هو 
بالنسبة إلى الإله الآب؛ كنسبة الخطاب القرآني في اللغة العربية» الذي 
نقله محمد يِه إلى «أم الكتاب» المحفوظة 0 الله العلي؟ 

وفي الخال التي يثير فيها هذا التقابل اعتراضات من هذا الجانب وذاك» 
فلا ليون ولا اليهود ولا 0 يمكنهم الإفلات من القيد 

1 إن الرسالات التي نقلها أنبياء بني إسرائيل» ويسوع المسيح: ومحمد 
يلد كانت أولاً بيانات شفهية: سمعها وحفظها التلاميذ الذين تصرّفوا 
فيما بعد كشهودٍ د تَعَلةٍ لما سمعوه ورأوه. وفي جميع الأحوال» ومهما 
يكن الوضع اللاهوتي لأول تبليغ للرسالةه فقد كان هناك انتقال إلى 
النص» تثيبست تّ كتابيّ للرسالة التي ججمعت في رظروبي تاريخية» 0 أن 
تكون غرضاً ‏ وقد كانت كذلك - للرقابة التي يرضى عنها المؤرخ فيما 
بعك على نحو مأ. 

2 لومت التي تكوّنت هكذاء التوراة والأناجيل والمصحف (تجدر 
الإخارا إلى أن ما ما يقابل التوراة والأناجيل و لصحت الكتاب 00 
0 ا ع ارت المتخذة» من 00 مطلططات 
روحية) تعترف بها الجماعة. ومغلقة لأنه لا يُسمح لأيّ كان أن يضيف أو 
يحذدف كلمة) أو يعدّل قراءة في الجموعة المدوّنة نة التي اعثبرت صبحيحة. 
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والواقعة التاريخية الحاسمة التي لا رجعة عنهاء والمشتركة بين التقاليد 
الثلاثة المدوّنة» هي أن التنزيل» لم يعد في متناول المؤمنين» إلا انطلاقا من 
المجموعات المدوّنة الرسمية المغلقة التي تسمى عادة: الكتاب المقدّس أو 
كلام الله. وهنا لابدٌ من الإشارة إلى فرق هام بين اليهود وا مسلمين من 
نأحية وهم الذين مايزالون يستخدموت لغة البلاغات الأؤلية» وبين 
المسيحيين من ناحية أخرى وهم الذين هجروا الآرامية إلى اليونانية 
واللاتينية» ثم إلى مختلف اللغات الوطنية بدءأ من القرن السادس عشر. 


إن إحلال النصوص محل الخطابات الشفهية؛ قد ولّد ظاهرتين لهما 
وزنهما الثقافي والتاريخي الكبير: أولاها أنه وضع هذا الواقع أهلّ الكتاب 
في وضع تأويلي؟ أي في ضرورة قراءة النصوص المقدّسة لاستخلاص 
القانون» والأوامر والنواهي» ومنظومات العقائد واللاعقائد» التي حكمت 
النظام الأخلاقي والقانوني والسياسي حتى انتصار العلمنة «الدنيوة» 
(الانقطاعات المشار إليها في صفحات سابقة مع الغورتين الانكليزية 
والفرنسية لم تَسْقْ رجال الدين المسبحي في أي مكان إلى الإلغاء التام 
للوضع التأويلي): وثانيهما أنه يشر تداول الكتاب المقدس حين جعله في 
متناول الجميع» ولاسيما بعد اختراع الورق ثم المطبعة. إن طباعة الكتب 
كأداة للثقافة» وكباقل للحضارة» بيشر تداول «الكتاب)؛ وعاء التنزيل» 
والكتب المتفيعة منه (التفسيرء اللاهوت» القانون» الجهر بالعقيدة» كتب 
التعليم الديني» الترجمات؛ الخ). وبهذا المعنى تحدثت عن مجتمعات 
(والكتاب كوحي إلهي ‏ والكتاب كعمل مطبوع) أي حيث يستمر 
الكتاب المقدس» في تزويد الكتب المطبوعة بالخبر وفي توجيههاء ومن ثم 
توجيه النشاط المعرفي في المجتمعات المعلمنة «المدَنْيَوَ بشدة. وهكذا فإن 
الانتشار الثقافي للكتاب المقدّسء يدحله التاريخ وينترعه تدريجياً من 
تعاليه. إن هذا الفعل المتبادل بين «الكتاب»» والكتب. ظلت سمة مميزة 
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جوهرية» للمجتمعات التي ربطت وماتزال تربط شرعيتهاء بظاهرة 
«الكتاب» الداعي إلى الثورة. ومن أجل ذلك» ينبغي لتاريخ هذه 
المجتمعات» أن يدمج هذا البعد في بناء كلي جديد لآليات تطورهاء بدلا 
من أن يفصل الدين عن عوامل الإنتاج الأخرى التي ساهمت في بناء كل 
مجتمع. وسوف نرى حيكذ بوضوح أكبره كيف أن الفاعلين 
الاجتماعيين» قد توسّلوا أبداً «بالكتاب)» ليضفوا القداسة والتعالي على 
سلوكهم وأعمالهم وقيمهم ورؤاهم الأكثر دنيوية. وأنا أل بخاصة على 
هذا المظطلهر» لأنه أصبح مهيمتأ بدهيا بل غدا لا يغتفر إنكار دوره في 
المججمعات المسلمة المعاصرة. بيد أننا يجب ألا ننسى أن الفصل في 
المجمعات الغربية» بين السلطتين الدينية والزمئيةق» يحجب عن الملاحظ 
الآليات العاملة أبداً» في مجتمعات «الكتاب) والكتاب. لقد أسهم «جان 
بول» الثاني» إسهاماً عريضاً. في أن ينشر من جديدء الظاهرة الدينية في 
وجه فقدان امحبة المتعاظم؛ إزاء الإيديولوجيات التي عملت بنشاط» منذ 
القرن التاسع عشرء على إقامة الاشتراكية العلمية. إن باب التنافس يظل 
مفتوحاً بين مجتمعات «الكتاب» - الكتاب» مثلها مثل الجتمعات 
الاشتراكية أو الليبيرالية. وهذه المنافسة تتطلّب تحليلاتٍ جديدة. يعجهيز 
علمي جديد. 


# # # 
لم ننته من الثورة. فمع الأخحل بالحسبان» جميع التجارب المبسوطة في 
مجتمعات «الكتاب» ‏ الكتاب. يمكن القول أن التنزيل يكون موجوداً 
كلما جاءت لغة جديدة» لتعدّل جذرياً نظرة الإنسان إلى «وضعه»» إلى 
«كينونته في العالم»» إلى دعلاقته بالتاريخ»؛ إلى «نشاطه في إنتاج المعنى». 
الععزيل هو وُرودُ هذا يكون معنى غير معهود» يفتح إمكانات غير 
محدودة» أو متواترة بدلالاتها على الوجود الإنساني» وروده إلى امير 
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الدااحلي للإنسان: إلى قلب كما يفول القرآن الكريم. 

إن التنزيل المجموع في التوراة والأناجيل والقرآن الكريم» يستجيب 
استجابة عريضة لهذه التعريفات. ولا يمكن الخلط بينه وبين المنظومات 
اللاهوتي تية» واففسيرا ات أو لاز نات - نية» التي ابتخضها القاير ن 
من الدلالات التي يحتويها التتزيل بالقوة اوعلق التتزيلٌ التقاليد اميق 
الي 3 للجماعة أن تعيد دوريء تدفق نبع اللجدّة الجذرية للرسالة 
الأولى» كلما مال «التقديس والتعالي» إلى تشويه الهدف التحرري للتنزيل 
وتجميدة. 

وإذا كان من الواجب إعطاء أمثلة عن الوظيفة الممرّكة للتنزيل في 
التاريت» فأنا استشهد بتجربة «المنفى» في اليهودية «والفداء والبعث» في 
المسيحية «والهجرة) نحو مطلق الله في الإسلام» ولقد فشرت الجماعات 
الغلاث هذه الموضوعات تفسيراً كافياً يغنيئا عن التريث هنا. إن الهدف 
التحؤري لهذه الحوادث ‏ والبيئات © الثلاث» هي من الوضوح بحيث 

تسوّغ تفريقناء بين السلطة المنلة واشحؤلة للوحي» وين السلوك ال متكرر 
الذي يستخلصه منه الفاعلون الاجتماعيون. 

إن تعريفنا للتنزيل له هذه المزية. يجعله يفسح النجال لتعاليم بوذاء 
وكونفوشيوس» وحكماء أفريقيا» وجميع يع الأصوات العلمى التي تجمل 
تجربة المجموعة الجماعية؛ لتُسقطها على مصائر جديدة؛ ولتغني التجربة 
الإنسانية للألوهية. وهكذا نستطيع أن نسير نحو فكر ديني مختلف» من 
وراء جميع تجارب المقدّس. 


؟ ‏ اللبيقات جيغة» المرة الواحدة من -جاء. رجاء تعني: حدث وققق: <إذا جاء نصِد اثله 


والشح». 


.من كتب القرآن الكريم ومتى كتب؟ وماذا يحتوي 
ذلك الكتاب؟ 


فيما سلف من كلامي قدمت عناصر من الجواب على هذا السؤال. 
لكني سأعود إلى مسألة الشفهي والمكتوب» من وجهة نظر انتروبولوجية 
أدق» وآمل أن أحمل إضاءة أعظم حسماً؛ ليس فقط لمسألة القرآن الكريم 
الذي غدا مصحفأء وإثما ‏ وعلى نحو أعم. إلى رهانات الدلالة في التعارض 
بين الجتمعات» التي كانت دون كتابة ومجتمعات «الكتاب» ‏ كتاب. 

إن جمع القرآن الكريم» بدأ كما قلت بحسب السنة الإسلامية» يعد 
وفاة الرسول عليه السلام سنة 557م. وييدو أن عدداً من الآيات قد دون 
في حياته. .وتكونت هكذا مجموعاتٌ جزئية» بفضل رقاع مادية لاتفي 
بالغرض» لأن الورق لم يكن معروفاً بعد عند العرب (ولن يُعرف إلا في 
آخر القرن الثامن). 

إن غياب صحابة النبي عت والنقاشات التي تفاقمت بين المسلمين 
الأوائل» دفعت الخليفة عثمان إلى جمع كلي لاتتزيل في مدوّنة واحدة 
تُدعى المصحفي.. وأعلن أن الجمع قد انتهى» وأن النص الذي أثبتٌ لا 
يناله التغيير. وأتلفت المدوّنات الجزئيق» لكي لا تجح الخلافات حول 
صحة التبليغ المعفوظ» وهذا يبرر مقهوم المدوّنة الرسمية المغلقة. 

يفحص التاريخ الحديث هذه المسألة بتشدد نقدي أكبرء ولا سيما أن 
الجمع قد تم في مناخ سياسي شديد الاضطراب. وأول فحص نقدي لتاريخ 
النص القرآني» جرى على يد المستشرق الألماني (نولدكه في مصنف ضخم 
عنوانه «مموءه© فعل عاطءتطءوه0 الطيعة الأولى عام 4١87٠‏ وتابعها 
«شوالي» عام ١509‏ ووبيرجستراسر برتزل) عام 1957 - 1970. وحاول 
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«ريجيس بلاشير» أن يمتحص هذا البحث» إذ اقترح ترتيباً زمنياً للسور. وهي 
مسألة شغلت الفقهاء المسلمين لتحديد الناسخ والمنسوخ من الآيات. 


ومن المؤسف أن نقد انعمو لمقدسة الفقهي اللخوي» كما طق على 
التوراة والأناجيل» مازال الرأي العام المسلم يرفضه. وإن لم يجرٌ إلى نتيجة 
سلبية بالنسبة إلى مفهوم التنزيل. وظلت أعمال المدرسة الألانية مجهولة. 
وإن الباحثين الإسلاميين لا يجرؤون على اسثناف بحث يعزّز تلك 
القواعد العلمية لتاريخ المصحف وللاهوت التنزيل. وأسباب هذه المعارضة 
سياسية وبسيكولوجية: فمن الناحية السياسية» يلعب القرآن الكريم بالنسبة 
إلى الدول الجديدة» دور سلطة التبرير الشرعي الذي تزداد ضرورته؛ كلما 
غابت الآليات الديموقراطية. ومن الناحية البسيكولوجية» فقد دمج الوعيئ 
المسلم» منذ فشل المدرسة المعتزلية بشأن لق القرآن الكريم (المصحف)» 
الاعتقاد بأن جميع الصفحات المضمومة في مصحفء تحتوي على كلام 
الله ذاته؛ فالقرآن الكريم المكتوب» ماهى هكذا مع الخطاب القرآني: أو مع 
القرآن الكريم المتلق الذي هو نفسه الإنيثاق المباشر من «أم الكتاب». 

وهذا يعني أن ظاهرة الكتابق من حيث هي انتقال إل عمل للغة 
مختلف» ومن حيث هي أساس للوثائق المرتبطة بسلطة الدولة» هذا العبل 
باسم بتاع لاهوتي تكدّبه الآيات القرآنية العديدة والصريحة (انظر آنفأ). 
ونحن تنعلم أن الخط العربي» سيتطوّر بسرعة مع عمو الدولة الأمرية. 
ويفرض نفسه تضامنٌ وظيفي بين الدولة والكتابة والثقافة العالمة (ثقافة 
الموظفين والكتاب في خدمة الدولة) من ناحية و(استقامة الرأي» الدينية 
(التي يحدّدها الفقهاء اللاهوتيون وتعترف بها الدولة) من ناحية أخرى. 
هذا التضامن يتطوّر على حساب تضامن منافس» تسعى الدولة الممركزة 
إلى تقليصه ياسم الحقيقة المنزلة التي تستأثر بها: وقد عَنَيِتٌ بالدولة 
الممركزة» والحقيقة المنزلة ما يقابل المجتمع امجزاً (القبائل والعشائر والأسر 
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الأبوية)» والثقافة الشفهية: والبدّع أو الديانات الشعبية. ويحمل القرآن 
الكرم آثار النضال ضد هذا التضامن الثاني» الذي يُندّد به إجمالياً بأسماء 
شتى: الجاهلية والمشركين والمنافقين» والأعراب. 

ويحلّ القرآن الكريم محلّ «الظلمات» و«الجهالة» و«الطاغوت»» 
ووأساطير الأولين". العل الحق انين المحفوظ في «الكتاب»» المفهوم 
كالمكتوب» والشريعة السمحاىء والقصص التي تجمل تاريخ النجاة» 
والميقاق الأبدي بين الله والناس» وضمنه ينبغي أن تبرم جميع العهود 
السياسية والقانونية في هذه الحياة الدنيا. 

إن خط القسمة' الذي أدخله القرآن الكريم» والذي تُرجم سياسياً 
بالدولةء وقانونياً بالشريعة» ولاهوتيا بالعقيدةء هو كما نرى ذو وزن 
انتروبولوجي. وفي لمجال الإسلامي كله منذ انتصار الدولة - الموج 
الذي تأسس في المدينة. يُحارَبٌ التضامئٌ الوظيفي الثاني» ويُنبذ ويُهكش» 
ويُلغى قدر الإمكان من التضامن الأول. وعلى العكس من هذا الدور فإنه 
يمكن للمجتمع الْجرّأ أن يحبط الدولة ويضعفهاء كما رأى ذلك ابن 
خلدون من قبل. وفي هذه الخصومة المتكررة بين مجال الدولة» ومجال 
العصيانء تغدو الكتابةٌ المقدّسة في الوعي الجماعي بالحضور الكلي 
«للمصحف» أداة فعالة للسلطة. ومن الطبيعي أن يصدق الوضع الموصوف 
هناء بالنسبة إلى المثال الإسلامي. على المسيحية كلها. ويصدّق أكثر على 
الغرب الامبريالي: عندما نقل تماذجه إلى المجتمعات التي لاكتابة فيها. كما 
تفعل الدولة (المسلمة! المعاصرة تمام» مع الأقليات التي لا تُكتبُ لهجائها. 

النظر إلى «الكتاب المقدّس) من هذه الزاوية التاريخية» والاجتماعية 
العلمية» والانتروبولوجية» من شأنه بالطبع» أن يزعزع جميع الأبنية 
التقديسية والتنزيهية التي بناها العقل اللاهوتي التقليدي. 

مثل هذه العملية أمر لامناص منه اليوم لدفع الخطأ والضلال؛ ولتجريد 
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ظاهرة والكتاب» الكتاب» من الأسطورة في المجسمعات التي خضعت لهذه 
الظاهرة» دون السيطرة عليها منذ قرون. 
ينبغي أن نوضح أن المقصود ليس تجريداً من الأسطورة» يختزل 
الاسطورة لمن معرفة عقلانية» تاريخية» وضعية على عمط «بولتمان». إن 
العقل الحديث» يعيد إلى الأسطورة وظائفها البسيكولوجية -الاجتماعية 
والثقافية» ويطوّر استراتيجية كلية للمعرفة» يتفاعل فيها العقلاني والتخيل 
تفاعلاً مستمرأء لإنتاج وجودنا الفردي والتاريخي. نحن نترك إطار المعرفة 
الثائي الذي يتعارض فيها العقل والخيال» والتاريخ والأسطورة» والصواب 
والخطأء والخير والشرء والعقل الإيمان.. الخ؛ ونضطلع بعقلانية إجمالية» 
متخيّرة مرحبة» متضامنة مع جميع العمليات البسيكولوجية, التي تجعل 
القرآن الكريم متها في القلب» والتي تحاول الانتريولوجيا الراهنة إدخخالها 
تحت اسم: التخيل. 

لنعد مرة أخرى إلى «المصحف» لتوضيح وضع لاهوت» شؤّشه 
كلّياً اللاهوت الذي أشاعته بعد القرن الخامس - الحادي عشر الميلادي 
الأشعريةٌ والحنبليةٌ والإشراقيةٌ (انظر أعمال ه. كوربان في الإسلام 
الويراني). ومن جراء الخلط المميّر لعمل المدخيّل» الخلط الديني 
والسياسي إلى حدّ بعيد. (وهما لايتفصلان, خلافاً لادعاءات 
الإيديولوجيا اللادينية) يُسقّط على المصحفء القيمٌ الخاصة والوظائف 
التي لاتخترل لأم الكتاب» والخطاب القرآني» والمدوّنة الرسمية المغلقة» 
متناول جميع «المؤمنين). وحيتعذ تقوم الأبنيةٌ الإيديولوجية مقام 
اللاهوت وحقائق «الدين الحق)». 

إن مستويات دلالة ما يسمى إجمالاً وعادة «القرآن الكريم»» ومستوى 


عمله؛ يمكن أن جمثّل بالرسم التخطيطي التالي: 
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كلام الله ع رأ الكتاب) 


(الكتاب السماوي) 
المجاة 
اكير بت رج 0 4 
الخطاب القرآني ‏ /" 7 هيات 


التتزيل ل الدونة الرسمية المغلقة -> المدونات التفسيرية + الحياة الدنيا 


الجماعة المفشرة 


وضعنا على المستوى العمودي ‏ رمزية التنزيل والصعود نحو التعالي 
الحركة التي يعلن الله بها للناس جزءاً من الكتاب السماوي. وعلى 
المستوى الأفقي» حركة الحياة الدنياء والعمليات البشرية التي تقود من 
الخطاب القرآني (البلاغ الشفهي من الرسول في مواقف استدعت 
الخطاب ‏ أسباب النزول ‏ ولن تُتقل جميعها بأمانة إلى المدوّئة الرسمية 
المغلقة). ثم من هذا كله إلى المدونات التفسيرية؛ أي التفسيرات 
العديدة التي دوّنها شتّى المفشرين» لتوضيح الحقائق المنزلة التي تتير 
سلوك البشر في تاريخهم الأرضيء في حياتهم الدئيا. وهذا التاريخ 
الأرضي يُعاش بكامله كممد نحو الحياة الأخرة ة» عبر امتحان القيامة 
واليوم الأخير. وهكذا تتم العودة إلى الله طبقاً للحظة التي أعلنها في 
القرآن الكريم. 


ونحن نفهم لماذا جد جميع هذه المسالك» وجميع تلك العمليات 
الثقافية والذهنية» وجميع تلك التصوّرات دعامة محسوسة لهاء وفضاعءٌ 
للإسقاط: في المصحف الْجلّد الذي أللسه وأنقله وأقرؤه وأفشرهء بعد أن 
أقوم بطقس التطهر (لايمشه إلا المطهرون). إن المقدّس الذي يشكل بنية 


هد 


الوعي الديني» ويحرك ذلك الوعي؛ لا يمكنه أن يستغني عن الوسائل 
لمادية الناقلة. ومادام التحليل النقدي لا يتدشل» فإن التخيل يستقبل بلا 
مقاومة» التصورات التي ستكوّن منظومة من الحقائق الحتملة. 

وهكذا تتحمّق مع الزمان» إجماعات من الجماعة» تغني تقاليد 
«الدين الحق) الحية. يخطر بيالي» مثلاء قبول المصتّفات التفسيرية مثل 
تفسير «الطيري»» الذي ينتهي به الأمر إلى مماهاته بمحتوى المصحف» 
أي «القرآن الكريم» كمجال لتركيز المستويات التي ميزناها في الرسم 
التخطيطي. 

إن غلبة الطايع البسيكولوجي الثقافي» للمجلّد المادي الذي ضممّ 
الخطاب المزل» توكدها «الأيقنت»('© البيزنطية. حيث يثّل المسيح» 
بجلال» على عرش رائع (قارن مع «العرش) في القرآن الكريم)» وهو 
يلقي بركته بيده اليمنى» ويمسك بيده اليسرى انجيلا مقتوحا. (انظر 
ليونيد أورسبدسكي وفلادمير لوسكي: معنى الأيقونات نيويورك ١945‏ 
ص١7).‏ 

إذا أخذنا بالحسبان جميع هذه التحليلات» فسوف نوافق على أن 
من الصعب وصف محتوى القرآن الكريم. ستعوداض أنفسناء بالفعل» 
للوقوح مباشرة في أسلوب المصئفات التفسير: يق وللحاق بالعخئل الديني 
التقليدي. ونحن تعلم» من جهة أخرى» أن ترتيب السور والايات في 
المصحف» لايخضع لمعيار زمني» ولا لمعيار عقلاني أو شكلي.إن نصّ 
المصحفء» بالنسبة إلى عقولنا التي تعوّدت بلاغة التأليف وطريقة 
للعرضء عليها أن تعكس «برهنة» معيئة. إن ذلك النص يدهش عقولنا ب 
(لاترثيبه). 

لقد بيعت كيف أن «للاترتيب» يخفي ترتيباً سيميائياً عميقاً. 
وبالتالي؛ يخفي ضرورة التعرف على أتماط الخطاب المستخدمة في 
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القرآن الكريم. وقد ميرت خمسة أماط. (قارن أيضاً نموذجيّة الخطاب 
التي اقترحها بول ريكور للتوارة في: الوحي بروكسل): وهي المنطاب 
النبوي, الخطاب التشريعيء الخطاب القصصيء الخطاب بالأمثال» 
التسبيح. إن محتويات الدلالة» ومستوياتها في أتماط الخطاب هذهء 
يسهل التفريق بينها. لكنها جميعها تعلن عن نية (التتزيل)» بما أن كلّية 
الخطاب القرآني يمخضع لبئنية واحدة من علاقات الأشخاص النحوية: ال 
«أنال/ نحن» الإلهية التي تخاطب بصيغة الأمر (قُل) مخاطباً «أنتَ» 
وسيطأً (محمداً) ليبلّغ ال «هم» أي البشر» الذين يتقسمون إلى «أنتم» 
المؤمنين والمؤمنات ودهم» غير المؤمنين. هذا هو الفضاء الواصل امْحدّد 
نحوّياً في الخطاب القرآني كله. وفي داخل هذا الفضاى فإن البلاغات 
ذات المحتوى الدنيوي؛ مثل قوانين الميراث» والأمر بالزكاة الشرعية» 
مرتبطة بالسلطة الإلهية لل «أنا/ أندم). متكلم مُرسِل» ومرسّل إليه ني 
الوقت نفسه (انظر محمد اركون: مقهوم التنزيل في: قراءات القرآن. 
الطيعة الثانية .)١991١‏ 

هناك تحليلات للقرآن مواضيعية وتصورية لكنها لا تفلح في استنفاد 
شيكات الارتباط» التي تقوم بين المفردات الكثيرة التكرارة والتي لا تني 
تفني باستخدام الاستعارة واارمز والأسطورة (واستخدام الأسطورة 
يختلف عن الاسطورة الميثيولوجية). 

فها هنا حقلٌ جدّ خصبء للبحث من أجل نظرية حديئة للخطاب 

إن القراءة العملية والوجودية» التي يقرأ بها المسلمون القرآن الكريم منذ 
تدوينه توفر توثيقا هائلا لدراسة ظاهرة الوعي الديني» الذي يختذي 
بالنص. وبالمقابل يعالج النص. وهكذا فإن الدص لايني ينتج نصوصاً ثانية» 
تتكامل بإجراءات واستراتيجيات متغيّرة» مع نصوص جميع الثقافات التي 
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استطاع فيها «الإسلام» أن يفرض نفسه عليها. وها هنا حقل مشوّق آخر 
للبحث المستقصي» لكنه لم يكد يخطر بالبال» حول النص القراني العالق 
في شبكة شديدة التشابك من النصوص المتداخلة. فكل آية تصلح منطلقا 
لمدوّنة ثقافية. كما أن كل منظومة فكرية مثل «مركزية المنطق»» المنحدرة 
عن الارسطيةء يمكن أن تحنوي الخطاب القرآني في تصوّرية مجرّدة 
«منطقة». كل تاريخ التفسير» يجب أن يستأنف في هذا المنظور الدينامي؛ 
من تداخل النصوص. 


"184 


4. كيف يتبذى تفسيرُ هذا النص حالما تكؤن في «كتاب؟ 


أضيف إلى الشروحات التي سبقت هذه الملاحظات هذا الحكم: ليس 
هناك بعد تاريخ شامل للتفسير القرآني» يجمع بين الاهتمامين التاليين: 

١‏ - تحديد الولادة التاريخية والتوالد والتتوّع لأدب واف مع التريّث 
يخاصة عند البدايات. هناك الكثير من اراس اسات الجريئة التي تحاول 
الإجابة عن هذا الاستطلاع العلمي. لقد شق «غولدزيهر») طريق 
الاستشراق. ولكنه يكفي للدلالة على تأر هذا البحثء أن نشير إلى أن 
اتيز الكبير للطبري رمات م للد 0 مر ذكره في فيما سبق» م 
06 يدل على أن المسلمين يؤثرون أن 0 و0 
القرآن الكريم في حياتهم اليومية» على أن يخضعوه للبحوث العلمية 
الحديثة. هناك تفسير كبير آخخر عالم حجة سني أخر هو: «فخر الدين 
الرازي» (مات عام 5 الذي ينتظر أن يُستغلٌ علمياً. 

١‏ - دراسة شروط بمارسة العقل الإسلامي في كل تفسير قلع أو معامير. 
ومن الجوهري» بالفعل» أن نظهر كيف قادت مسلّمات هذا العقل اللاهوتية» 
والتاريخية» واللغوية» إلى الخلط بين مستويات الدلالة في «القرآن الكرم» 
الملذكورة آنفاً. وهذا هو العمل الذي شرعت فيه تحت عنوان مزدوج: قراءات 
القرآن (مع تشديد على الجمع) ونقد العقل الإسلامي. 

وهذا العمل الأخير إلزامي» من أجل إعادة تحديد الشروط النظرية لكل 
قراءة للقرآن الكريم (بالمعنى اللغوي الحالي)» ويجب ألا نخلط هذه العمل 
الذي أدعو | إليه بالقراءات» أو الروايات النصية التي روتها الروايات» بعد 
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تكوين المصحف. وهذه القراءعات امحفوظة سب أو هي تنقل من ١4‏ طريقا 
للنقل وهي نفسها تدخل تحت ما أسميناه (الدين الحق» وأنها (مغلقة6. 

لاا ري يب أن التفسير الكلاسيكيء كان يجهل ألسنية النص الحديثة» 
ونظرية القراءة. وقد أمكن للطيري متخطياً الدقة الحديثة» أن يقدّم لكل 
من تفسيراته بعبارة: يقول الله..؟ ويفترض ذلك ضمنا التطابقّ التام بين 
التفسير والقصد من الدلالة. وبالطبع بين التفسير والمحتوى الدلالي 
للكلمات في كل آية. ولم يتخلص التفسير المعاصر من هذه السذاجة؛ 
وعلى العكس من ذلك» إن محو الآمية من الجماهير الشعبية» وإشاعة 
الكتاب» وإمكانات النشر في الصحف وامجلات» قد جعل الفعل 
التفسيري في متناول الجميع. -حتى إننا نشهد تدئياً في القيود المعرفية التي 
كان يفرضها المفشرون الكلاسيكيون على أنفسهم. إن المداخل اللسانية 
للمؤلفات الكلاسيكية في أصول الفقه, تشهد على وعى نشط وواضح 
للشروط اللسائية لكل تفسير. نحن هنا بإزاء مثل آخر على الفرضى 
الدلالية» والالتباساث الخطرة؛ التي تتعشر بشأن القرآن الكريم؛ وبدءأ منه 
في السياق الحالي لإيديولوجيات التحرر, 

إن هذا الطراز من التفسير يقود إلى نسيان وظيفة التنزيل الأولى: 
كشف النقاب عن الدلالات» دون تقليص السر ا.لخفي الطابع» الفائق 
الوصف لما كشف التقاب عنه. إنه الإبانة دون البرهنة» ودون استبعاد 
وسائل المعرفة. والخلاصة: إنه إنشاع صلة بين الإنسان والله» لبسنة من 
نمط السؤال ‏ والجواب» ولكنها تقوم على استقبال سلطة لانهائية للدلالة 
على الأشيله على حقيقة الكائن. إن المفسرين الكلاسيكيين كائرا 
يعّؤضون بصدق» بتجربتهم الدينية عمّا فقدوه من عدم كفاية تفسيرهم؛ 
إن «اخجاهدين» المعاصرين» ييتعدون في آن واحد عما هو إلهي» وعن 
شروط استقبال والكلام» الذي يُعلن عنه. 


0 


6 ماذا كان يريد محمد (ص)؟ 


إن مقاربة شخص محمد طَلِلّهِ (مايزالون يسمونه فى الغرب 
وماهوميت») إعصوطة]8) مقار, بة صعبة وموضع للجدال. شأنها شأن 
مقاربة القرآن الكريم ذاته. والاختلاف بين الموقف المسلم» والموقف 
8 امخعلاف صارخ. مثلما مو صارخ بالنسبة إلى تاريخ النص 
القرأني أو تكوّن الفقه الإسلامي. وبقدر ما يستمر المسلمون في تدارس 
3 ب تقديسي» يُبسط فيه ور جياشٌ غالب يسعى المستشرقون إلى أن 
يطبقوا على سيرة محمد 2َلّف المناهج المجّبة في النقد الفيلولوجي 
والتاريخي. وعرضهم محمد ميته في الخالتين» يعلمنا عن بسيكولوجية 

ع ا ومسلمات ثقافة» أكثر مما يعلمنا عن شخص محمد 
النبي ميد ذاته. 

إن كل محاولة لكتابة سيرة محمد عََْه وكذلك لكل شخصية دينية 
كبيرة أخرى» ينبغي أن تبدأ بتوضيح الصلات بين المعرفة الأسطورية 
والمعرفة ا من أجل أن تتجاوز في آن ولحدء القصص الأسطورية 
إلعى يقدّمها العراث على أنها وقائع تاريخية» والنقد الْجذ بحقْف الذي يجود 
الوجدان الديني من مادته الميّة. 

إن السيرة الأولى التي كتبها ابن اسحاق (مات عام 0510م 
والمعروفة باسم «السيرة»» تضعنا إزاء كتابة تمزج بين الأسطورة 
والتاريخ. يجب إذن أن تدمج السيرة الأسطورية بحست : تسلبتل 
النسب الذي أثبته ابن اسحاق» والذي على فيه شخصٌُ محمد يل 
وشخصيته التاريعخية في تاريخ «والذي يكسم على نحو عريض» 
بالإجراءات التي تدرسها البسيكولوجيا التأريخية؛ إدراك عقلاني 


الا 


وخيالي للماضي» صلة بالمقدس ويالمعجرة» وبالطبيعي وبالفائق 
للطبيعة» الحضور الكلي للقدرة الإلهية» القوة الخالقة للكلام» التواصل 
مع الكائنات غير المرئية: الملاتئكق اجن» الله.. الخ 

لا تستطيع ثقافتنا أن تتحرك في هذا العالم الذي تصفه بأنه سحريّ» 
وهمي» غير واقعي» لاعقلاني» خيالي» عجيب» شرافي» أسطوري؛ 
مفردات واسعة تعيّر عن الاختلاف» والنبذ» والابتعاد» والتجريد من 
الأهلية. ولا تعبر عن الدمج في معقولية متفهّمة: أي تستقبل كلية الوقائع 
والظواهر المعروضة على التحليل. 

ففي هذا المستوى السيميائي بالذات» لسنا نفهم أن تكون تجربة محمد 
عي الدينية» ثم عمله التاريخي قد انبعثا وجريا ‏ إذا ما اقتصرنا على 
شهادات القرآن الكريم التي لا تُدحض» والتي تلمح أعظم تلميح» إلى 
ماورد في السنة من قصص - فإن هذه التجرية تستقي في أن واحدء من 
الذاكرة الجماعية للشرق الأوسط القديم (انظر السورة »)١8‏ ومن التعاليم 
الكبرى التي أشاعها أهل الكتاب» ومن التراث الحي للشعب العربي ولا 
سيما في الحجاز. 

ففي مدى عشرين عاماً على الأقل» نشهد تدفقاً للقيم» وقدرة على 
الخلق متّصلة» تبررٌ وتفتح أبداً السلوك الاجتماعي والسياسي لمعانٍ تخترق 
التاريخ (وهذا دور الخطاب القرأني امختلف دائمأ عن الحديث). وينبغي أن 
نتساءل عن ملاءمة هذا السؤال: «ماذا كان يريد محمد يَّْمِم؟ إن الإرادة 
تفترض تفكيراً ومداولة واسترانيجية وتكتيكاً لبلوغ الهدف المقصود. إن 
التبي عليه الصلاة والسلام بعد أن أصبح مسؤولا عن جماعة المؤمنين» 
كان ينبغي له أن يفكر في الوسائل الكفيلة ببحمايتهم؛ ليوصل الرسالة إلى 
انتشاراً دائماً. لكن هذه الإرادة كانت تزاول في السياق البسيكولوجي 


فى 


للوحيء الإلهام» التدفق» التتزيل الذي يستبقي الأنا في فضاء إبلاغ 
الخطاب القرآني (أنا - نحن؛ أنت» هم أنتم). 

في هذا التمط من الأقكان تبرز مسألة إن كان محمد يرلا يعرف 
القراءة والكتابة أم لا يعرفهماء (أي أنه نبي أمي) تصرفنا عن السياق 
البسيكولوجي والثقافي للوحي: فمعرفة القراءة والكتابة تفرض» بالفعل» 
ممارسة للعقل مختلفة, عن الارتجالات والابتكارات والاستذكارات الوق 
للأفكار الخاطفة السرعة في الخطاب النبوي. لقد بيّن «ج. غودي» 
المساقات الذهنية التي يحفرها «العقل الكتابي) بالنسبة إلى «العقل 
البشري». في هذا المنظور من التحايل الانتروبولوجي للثقافات المكتوبة» 
والثقافات الشفهية» يجدر بنا أن نستأئف سيرة محمد يَرُهِ كلها. والمنهج 
الذي قوامه إعادة بناء هذه السيرة» يإسقاط جميع إنجارات الإسلام 
التاريخية ونسبتها إلى الوراى لا نفع فيه إلا بمقدار ما تمتاج الجماعة إلى أن 
تغلّى بالأساطير. والحقٌ أنه مامن جماعةٍ دينية أو قومية تستغني عن 
الأساطير. 

ما قلته آنفاً بشأن محمد مَل ينطبق على جميع الأنبياء» مؤسّسي 
الديانات» وعلى نحو أعم؛ إن شخصيات المهدي والأئمة والقدّيسين» 
الذين يقلّدون دائماً التموذج المنحيح تتطلب المقاربة نفسها. بمثل هذه 
الدراسات: إنما نتوصّل إلى إغناء معرفتنا ب «التجربة البشرية لما هو إلهي» 
(عنوان كتاب حديث ليشيل ميسلان. طبعة سيرن عام .)١98#8‏ 


الف 


١‏ ما النصوص الأخرى المؤسسة: خارج القرآن الكريم؟ 


القرآن الكريم هوء بالطبع؛ المصدر الأساسي الأول لما يدعى الإسلام 
كدين» لكنه وإلى جانب القرآن الكري» هناك مصدر ثان أو أصل ثان. هو 
«السئّة النبوية» التي نعرفها من «الحديث؛ النبوي؛ أي الأحاديث التي قالها 
لتب عَقَهِ من حيث هو مرشد لمجماعة المؤمنين» لا من حيث هو أداة 
للمشيئة الإلهية» ناقل لكلام الله. ولا ريب أن لكل ما قاله النبي ضمانة 
وجودية (أونتولوجية)» بما أن الإلهام الإلهي هو الذي يحرّكه دائما. 

وقد استمع الصحابة إلى أقواله» وجمعوها بورع ونقلوهاء ونقلها من 
بعدهم التابعون 0 بسلسلة من الاسانيد الضامنة تلصحة الأحاديث 
المروية «المتن». فمن أجل ذلك كان الحديث غرضاً للبحث المتحقس» بعد 
موت النبي ع طلباً لجمعه وتدوينه كما كان الأمر مع القرآن الكريم. 
وها هنا أيضاً انتقال من الرواية الشفهية إلى الرواية المكتوبة. وقد تطلب 
تدوين المأثورات النبوية» زمناً أكبر بكثير من الزمن الذي تطلبه القرآن 
الكريم. والمدوّنات الكبرى التي تعتبر صحيحة» والتي جمعت فيها 
الأحاديث النبوية» لم تدوّن إلا في آخر القرن التاسع؛ أي في القرن الثالث 
للهجرة» أي بعد وفة النبي مُه بزمن طويل. ومن المفهوم لماذا فسح جممٌ 
هذه المدوّنات وتحريرهاء المجال لمجادلات لم ثنته بعد» بين الجماعات 
المسلمة الكبرى الثلاث. وهكذا فالسنة اعترفوا في النهاية بما جمعه 
البخاري مات عام 55؟ ه اا أومسلم مات عام اه لالافي 
كتابيهما اللذين سميا بالصحيحين؛ والشيعة الاثباعشر ية تعتمد (الكافي 
في : مات عام لام ه 984 الذي يكمله ابن بابويد 


علم الدين؛ للكليني 3 
مات عام ١م‏ ه 441 والطوسي مات عام .45 ها 25١510‏ 


ئ 


والخوارج يستخدمون الجامع الصحيح للربيع بن حبيب (أواخر القرن 
الأول القرن السابع). 

فشر الاختلافاثٌ الجليّة بين هذه الفرق التقليدية الثلاث» بالأصول 
الثتقافية للجماعات المتنافسة» كي تؤمّن احتكار الإشراف على السنةء التي 
تشرط هي شرعية السلطة (الخليفة الذي ينكر خلافته الشيعة والخوارج). 
وللمخصومة رهانها النهائي وهو إدارة الدولة الإسلامية ‏ الخلافة أو الإمامة - 
وهذه الخصومة تتبدّى حتى في مجموعة الأحاديث التي تعتبر حجة لدى 
كل جماعة» وهي تعد مجموعتي الجماعتين الأخرين موضوعتين 

إن أئمة الحديث ‏ امحدّثين ‏ شعوراً منهم بهذا الوضع - قد وضعوا علماً 
لنقد الحديث» أي للتحقيق التاريخي في الإسناد والآن. لكن لم يكن 
هناك حتى أيامناء تناول كلي -جديد لجميع مدوّنات الحديث» بغض النظر 
عن المواقع السجاليّة التقليدية» لطرح مشكلة التراث الإسلامي الشامل 
التاريخي جوهريا. ويفترض ذلك مقابلة منهجية الجميع الإسنادات» 
وجميع النصوص المروية في مدوّنات الفئات الثلاث المذكورة» لإعادة 
النظر في مسألة الصحة بوسائل البحث الحديثة» (الناظمات المعالجة 
التصوص) وبالتقد التارييخي ‏ 

لقد نبذ المسلمون بعئف» صنوف النقد التي صاغها في هذا الاتجام 
العلمُ الاستشراقي الفيلولوجي (المتعلق بفقه اللغة). إن الحديث» شأنه شأن 
القرآن الكريم» والشريعة» والشعر الجاهلي» نقطة حساسة في الوعي 
الإسلامي الذي يرى» أن التقد. الذي سبق البخاري ومسلم والكايني 
والطوسي كاف ونهائي. واللدوّنات التي كوّنت على أساس هذا التقد,» 
رسمية ومغلقة مثل المدوّنة القرآنية. والصعوبة اللاهوتية في وجود ثلاث 


ا 


مدوّتات 2 سمية و مغلقة في أن واحن» قن ع عض النظر عنها أو م تجاوزها 


هب؟ا 


بواسطة مبدا «الدين الحق»» الذي يدافع عنه كل اتجاه. 

إلى هنا وصلت الأمور اليوم. إن الاسعناف التاريخي الصارم للتوثيق» 
الذي يستبعد كل شرطٍ أولٍ لاهوتي؛ هو وحده القادر على رفع المحصار 
عن وضع أَضِفتٌ عليه القداسة عشرةٌ قرون من التكرار المدرسي» والورع 
الجماعي. 

تشكل السان النبوية الأصل الثاني في إعداد القانون. والاسعناف 
التقدي لهذه المدوّنات» سوف يسوق بالتأكيد إلى نتائج نظرية وعملية في 
علمي الشريعة: الأصول والفروع. نحن في القلب النابض لكل نقد 
احديث للعقل الإسلامي. وتلك مهمة مثيرة للحماسة» تتطلب الالتزام 
العلومي 2 من قبل الباحثين المسلمين. وضمانة الأنظمة لحريات التفكير 
والكتابة والنشر الإذاعة والتعليم. 

إن نقد السنة الإسلامية الشاملة» يثير أيضاً مسألة الفرق؛ أي أهل الملل 
والتحلء ومن ثع أهل «الدين الحق». ولا بدّ من كلمة لتقدير الأهمية 
الثقافية واللاهوتية والفلسفية لنقد العقل الإسلامي. 

ثمة حديث مشهور, يُخْبرُ فيه الب عَهِ: أن أمته ستفترق على ثلاث 
وسبعين فرقة, الاجية منها واحدة, والباقون هلكى. 

ويستخدم أهل السنة هذا الحديثء ليقولوا أنهم هم الفرقة الوحيدة 
الناجيةء «أهل السنة والجماعة» الذين يتبعون السنة النبوية» ويظلون في 
الجماعة. 

أما الشيعة فيعلّمون: أنهم هم وحدهم قد آل إليهم الإرث الصحيح 
للقرآن الكريم: والسنة النبوية, بفضل الموهبة اللدنية وعصمة الأئمّة. وهم 
يتسمّون بأهل العصمة والعدالة. 
١‏ أي ابيستمولوجي: أي متعلق بمببحث مبادئ العلوم وأصولها المنطقية. «المترجم». 


كلا 


والخوارج: أخيرأء يتذرعون بقرابة زمنية من زمن الرسول يحميهم 
الحديث» وهي أعظم ضمانة لصحة أوفى ‏ بالنسبة إلى زمن الافتتاح عام 
-59. لقد رفضوا الاعتراف بالأمويين مغتصبي الخلافة» وخرجوا 
للقتال (وهذا هو معنى خرج الذي فهمه أهل السنة خطأ على أنه المخروج 
من الجماعة) باسم المبدأ الثراني الكريم: «لاحكم إلا لله». وهم ينبذون 
امتياز السب «(النسب القرشي أو الهاشميء أسرة الرسول يَلل) كشرط 
للوصول إلى اخلافة ‏ الإمامة. وهم يسمّون أنفسهم «الشراة» أي الذين 
شروا أنفسهم (أي باعرها) في سبيل الله. لتظل كلمة الله هي العليا. 


ونحن تشهد» في هذه الحالات الثلاث» بروز الوعي الديني الحامل 
لمتطلبات ناجمة عن التعليم القرآني والنموذج النبوري الشريف. وفي الوقت 
نفسه. يسعى هذا الوعي إلى التجشد والتحمّق في مؤسّسة سياسية: 
مرشدة الدولة المسلمة التي يصادق عليها القرآن الكريم والنبي عَله. 


هذه البداهات تشهد عليها الخطابات التي دوّنها بصورة متأخرة» 
المؤرّخون الرسميون الذين هم أنفسهم أناسٌ فاعلون داحل كل واحدة من 
هذه الفرق الثلاث؛ التي صُعَد مسارها التاريخي إلى مرتبة الملحمة 
الروحية. هذا الإعلاء للتاريخ الإسلامي في القرنين الأول والثاني 
الهجريين» السابع والثامن اللميلاديين» مايزال يلون كتابة التاريخ سحتى لدى 
المؤرخحين الحاليين. وهذا يعني؛ أن ذلك الإعلاء أو التصعيد: يُشكل البعد 
النفسي لتاريخ الإسلام كله. لكن نقد العقل الإسلامي؛ ينبغي أن يظهر 
النتائيج الإيديولوجية لذلك الإعلاء. لقد انتهى صديقي اندزط ممعطءت 
من إلقاء سلسلة من المحاضرات في «كوليج دي فرانس»» عن تاريخ القرن 
الأول الهجري - السابع ميلادي. وبالرغم من معرفته بتفسيرات «التاريخ 
5 فهو مايزال يخضع لقيود ما يسئّى الملحمة الروحية لإسلام 
الأكثرية. 


بف 


ما من فرقة من هذه الفرق الثلاث التي تزعم أنها جماعة «الدين الحق» 
يمكنها أن تُببى على السلطة الروحية التي يجمع عليها المسلمون: القرآن 
الكرم. ولا حكم إلا لله»! لكنا رأينا أيضاً الاختلاف في التفسير» كما 
رأينا مدى صعوبة قراءة القرآن الكربم قراءة أحادية المعنى للجميع؛ تقود إلى 
«الدين الحق» للجميع» وفي جميع النقاط التي يجري النقاش حولها. 
واستحالة التغلب على التعدد» والخصومة حول «الدين الحق»» يمكن 
تفسيرها بوظيفة الدين الإيديولوجية. فالدين يقوم بخدمة الفاعلين 
الاجتماعيين: الذين يتشكلون في جماعات تتخاصم لتتولى الإشراف على 
«الخيرات» الرمزية» والتي بدونها لا يمكن أن يوجد استيلاٌ ولا ممارسة 
للسلطة السياسية. وما يقدّمه الفكر الديني على أنه «الدين الحق)» يكشف 
علمُ الاجتماع والانتروبولوجيا النقاب عنهء على أنه إيديولوجية كل 
جماعة لتفرض تفوّقها. «فالوظيفة الإيديولوجية «للدين الحق» التي غُرَيت 

هذا النحوء لا اسم لها في الخطاب الديني. لابدّ من مفهوم يجمع 
أيضاء الرصيد الرمزي الذي هو الرهان «الجلي» للتنافس بين السلطات 
السياسية والاقتصادية, رهانات محسوسة. لكنها محجوبة بالمفردات 
«الدينية». إن هذا التحليل يصدق على القرن الإسلامي الأول» كما 
يصدق على المشروعات الخحالية للحركات الإسلامية». 


0724 


ما السنة؟ 


من الضروريء بالفعل؛ أن نعود إلى هذا المفهوم» ولاسيما بعد الذي 
قيل آنفاً بشأن السنة والحديث. إن السنة النبوية» عند المسلمين» قد ألغت 
أو دلابد» أن تلغي جميع أ أشكال التراث الأأخر: كه وبخاصة «الطاغوت)» 
الأعراف التعشفية السابقة على التنزيل: التي لا يربطها بالتالي» رابط 
بالشريعة الإلهية. ونحن تجد النزاع الذي آذن به القرآن الكريم بين «العلم»؛ 
أي العلم والمعرفة اللذين كشف التنزيل عنهماء وضَّمِنَ تطورهماء وبين 
التقاليد السابقة في جميع المجتمعات» كمجتمع الجاهلية في الجزيرة 
العربية. 

إن التقاليد المقتصة بالكتب المقدّسة لديانات «الكتاب»» فرضت 
كما رأيناء مفهوماً وممارسة تاريخية سيا مجتمعات «الكتاب» ‏ 
الكتاب. وقد عملت السلطلات الرسمية في المسيححية» كما في الإسلام 
على إحلال الشريعة المكتوبة» الدينية لل الزمنيق محل الأعراف غير 
المكتوبة للتقاليد امحلّية الإقليمية. وتُعير الانتروبولوجياء هنا أيضاء 
الانتباه لهذه التقاليد التي قمعتها وتجاهلتها السلطة المركزية الدينية أد 
الزمنية. وهكذا وُجدتُ مستوياتٌ مترسبة من التقاليد» حيث يمكن أن 
يعثر على هذا العرف» أو هذا الاعتقاد البالغ القدمء مندمجاً في التقاليد 
المتصلة بالكتاب المقدّس ونائلاً القداسةً مثلها. إن سوسيولوجيا تطبيق 
الشريعة» في المجتمعات المسلمة اليوم» 8 عن مستوياتٍ ثلاثة؛ 
ليست متراكبة دائماء بل إنها متفاعلة غالباً في ما يدعى إجمالاً: السنة 
الإؤسلامية. 


73284 


في نطاق البحث العراقي2"9 والتفسير الانتربولوجي. 


التشريعات الحديثة في ميادين شتى. 


هذه المسألة تابعة» بالطبع؛ للسابقة. وبما أن «السنة) تجمل «للجماعة» 
جميع القضايا الحقيقية, وجميع القيم» وجميع قواعد السلوك التي : 
بها الله وعلّمها نيته» فلا يمكن أن يضاف إليها شيء من الخارج. كل 
ممارسة عملية) وكل فكر ألا تَؤيّده السنة يجب أن ينبك بأسم وبدعةغ. 
ولاريب أن تاريخ الشعوب التي اعتبقت الإسلام وتنّعهاء فرضت كثيراً 
من الأوضاع التي لم ينص عليها القرآن الكرم ولا الحديث. ولكي تدمج 
في السئقء كان لابدٌ من إقرارهاء أي من إضفاء القداسة عليهاء إما 
بحديث من الرسول مَل أو بتقنية المحاكمة: أي القياس القانوني. وهو 
الاستدلال على صفة شرعية انطلاقاً من أصل شبيه» عَرَضٌ في الزمن 


١‏ - العراقة: العلم الذي يبحث في خصائص الشعوب. 


م٠‎ 


1 


1 المستوى العميق» الدعامة الثقافية والعرقية في الججمعات» وهو يدخل 


ب - مستوى «الصريح المعلوم» في اللغة الخاصة بالحق الذي يقال له 
الحق الإسلامي, لكنه يحيل إلى «ضمنئ معيش» شديد التعقيد من جراء 
علاقاته الأصلية مع المستوى العراقي. فكل ها يتصل بوضع المرأةء مثلاء 
يوضح بالمخل لزوم «ضمنيٌ واسع معاش» حو لا يُعترف به في 
المعلوم). ومن أجل تناول نقدي جديد للحق الإسلامي» تُعدّ 
المستوى الثاني» فصلا آخر حاسما في نقد العقل الإسلامي. 

جَ مستوى المدوّنات القانونية الحديئة التي تتعايش مع المستويين 
السابقين في شروط متتوّعة بدءا من حالة تركياء إلى حالات السودان 
والجزيرة العربية وباكستان والجزائر وتونس...الخ. وهكذا فإن ختان النساء 
في السودان ومصر مايزال جارياء بالرغم من العودة إلى الشريعة وإدخال 


إن نضال الفقهاء اللاهوتيين ضد «التجديدات)؛ البدع» كان يهدف 
إلى حماية العقائد «المستقيمة). وسلامة السنة الإسلامية من الأفكار 
والأعراف والتصرّفات» التي شكلت في عهد الامبراطورية عام 511١‏ - 
4 (حضارة الإسلام الكلاسيكية». ويمكن تمييز موقفين كبيرين إزاء 
الظاهرة التاريخية والاجتماعية للبدعة. فالمتشدّدون؛ ولا سيّما الذين 
ضمتهم المدرسة الحنيلية» ويِثّلهم اليوم» العلماء الوهاييون في العربية 
السعودية. الذي يرون أن السنة ينبغي أن تكون لها الغلبة على كل بدعة 
«تجديد». تم المعتدلون الذين يقبلون بالبدع «بالعجديد» التي لاا تتعارض 
مباشرة مع نص الشريعة الجلي الصريح؛ ومع أي تعليم معروف من تعاليم 
السنة. 


إن شائي السنة والبدعة» لا ينبغي أن يحلّل فقط بمصطلح اللاهوت 
والقانون. فهذا الثنائي يحيل؛ «على الأعم»» إلى الجدلية (الدياليكتيك) 
الملازمة لكل مجتمع تتصارع فيه مجموعات عرقية ‏ ثقافية؛ إما لزيادة 
سيطرتهاء وإما لحماية نفسها من تسلّل العناصر الأجنبية. وقد راوحت 
الدولة الإسلامية بين هذين الموقعين؛ فأثناء الفتوحات» حاول الفقهاء 
اللاهوتيون أن يؤسلموا الإسهامات العديدة التي حملتها الشعوب المعتئقة 
للدين الجديد. كان لابدٌ من الحفاظ على تفوق الشريعة الدينية» في وجه 
«الهويات» التي وصفت آنذاك بأنها بدا خخطرة» قد تقوّض دعائم الإسلام 
ذاتها. وبعد زوال الخلافة» وصعود القوى الاجنبية في غرب الامبراطورية 
وشرقها. اضطرت الدولة الإسلامية التي تقلّصت إلى بعض امراكز 
الحضرية» أن تعرّز وسائل حمايتها ملسّة على مفهوم «الدين الحق». ولقد 
نشّطت الحركة الوهابية في الجزيرة العربية» الجدلية التقليدية السنّة والبدعة 
لكي تور القاعدة الدينية لتوحيد سياسي» في مجتمع استعادت فيه البنى 
التجريثية كل أهميتها. وكذلك فأثناء السيطرة الاستعمارية» كان النضال 


امم 


ضدٌّ البدع التي فرضها الغرب» وسيلة حماية الهويّة الإسلامية... ومع 
الحركات الإسلامية التي آذن بها الإخوان المسلمون منذ الثلاثينات 
.98 ١ء‏ فإن التشهير الحاد بالتغريب» اتّخذ أبعاد نضالٍ سياسيء بدت فيه 
الرهانات الدينية الخالصة: لجدلية السئّة والبدعة» وكأنها إشارات لضعم 
المناضلين إلى التضال ليس غير. 

ونستطيع: كالعادة» أن أعثر في تاريخ اليهودية وا مسيحية على مواقف 
ماثلة للمواقف التي وصفناها في الإسلام. إن اليهود الذين انعزلوا في 
أحيائهم الخاصة قروناً طوالأ قد استمروا على تقاليدهم الربّانية» مراقبين 
بصرامة تسيب الأفكار والتصفات التي لا تندمج في تلك التقاليد... 
وحاض المسيحيون صراعات مشهودة» ضد نزعة الحداثة وقوى الدَثيوة» 
منذ القرن السادس عشر. والأطر النفسية ‏ الثقافية لهذا الموقف هي نفسها 
التي وصفناها في مجتمعات «الكتاب» ‏ الكتاب. 


ىم 


1 كيف تتحدد: بحسب القرآن المكريم والسنّة: الجماعة 
الإنسانية المثالية؟ 
ل ا حو ا وس 11 ا 0 


تلحق بهذا السؤال أسكلةٌ أخرى عن التسامح والنظر إلى غير المسلم» ووضع 
الذقيين المفروض على اليهود والمسيحيين؛ أثناء فترة الخلافة على المتصوص. ولا 
نستطيع أن نتفادى موضوعاً راهناً في الغرب» كما هو في العالم الإسلامي» 
روفي جميع الجتمعات المعاصرة» وهو موضوع حقوق الإنسان. 

إن أهمية الأسعلة المجموعة هناء وواقعيتها المأساوية أحياناً. يمكن أن 
تشكل وحدها مادة كتاب كبير. وأنا أحلم يكتاب أتناول فيه من 
جديد»وعلى ضوعم تاريخ الإسلام الثقافي والسياسي والاجتماعي» الصرخحة 
المؤثرة لابي حيان التوحيدي في القرن الرابع الهجري - العاشر الميلادي: 
الإنسان مشكلة الإنسان. 

(ينبغي أن نتساءلء منذ البدى ما حقل المعقولية الذي يجب أن نشغلى 
لحمل أجوبة ملائمة للمسائل الخطيرة المتعلقة بالجماعة الإنسانية المثالية, 
والحرية الدينية» وحقوق الإنسان). 

لقد أمكن التمييز فيما سلف» وعبر أجوبتي» عن قلقي المستمر بصدد 
الشروط النظرية للمعرفة ‏ أو للمجال العلومي 217 للخطاب . عندما تعالج 
تقاليد دينية عظمية. ومن الواضح بالفعل» اليوم؛ أن السنة الإسلامية» 
شأنها شأن التقاليد الدينية المسيحية أو اليهودية» تمتاز بممارسة سلطة 
عقائدية» على كل مسألة تبرز في التاريخ. فالسئة وحدها تملك المبادىء 


والمنهجية «الصحيحة)ء لتحمل ا جوبة القابلة للتكامل مع مجموع القيم 
ام ا ا ا ا 2 


١‏ - الابيستمولوجي. 


لم 
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والعقائد» وأماط العمل التي ثُبقي المؤمنين على «الصراط المستقيم)» المؤدي 
إلى النجاة في هذه الدنيا وفي الآخرة. وحين تطلب السنة الاسكثار 
بالمنهجية ١‏ لصحيحة: فهي تعلن بذلك عن سيادتهاء على جميع العلوم التي 
ينبغي أن تسهم في ممارسة سلطتها العقائدية. فحيتقذ ينشأ التوتر العضال» 
بين علماء الدين الذين يمارسون تلك السلطة العقائدية» وبين 
الاختصاصيين في العلوم الأساسية» كالتاريخ وعلم الاجتماع وعلم 
النفس والعلوم اللسانية والسيميائية.. الخ. 

ومحاولةٌ مني لتجاوز هذا التوتّر. فسوف أستمرٌ في دمج تقنيات 
البرهنة ومضامين السنّة في تحليل إجمالي» يُغلب حقوق نظرية العلوم 
النقدية» بالسبة إل «السلف الصالح» وبالنسبة إلينا اليوم» على حدٌ سواء. 
وتقع هذه الحقوق في هستوى التعالي نفسهى الحقوق الله الحدّدة عام 
والمراعاة بدقة في «الطرق» الصوفية» وعنيت بمستوى التعالي؛ الاستقلال 
إزاء الالتزامات الإيديولوجية. 

لننطلق إذن من أجوبة القرآن الكريم والسئة: الجماعة الإنسانية المثالية 
هي الأمة المحتقدية؛ مجموعة التابعين التي كانت في أولها محدودة العدده 
مستضعفة ومهددة» ثم اتسعت بعون اللف وعمل النبي َه الذي كان 
الوحي ينيره باستمرار. وبعد وفاة النبي عَم حمى وكلاؤه ‏ اللخليفة أو 
الإمام الإرث الروحي بورع وصرامة»ووسّعوا انتشار الإسلام؛ وعرّزواء في 
الحياة الدنياء نزوع الأمة لأن تتصرف كمؤتنة وشاهدة على الوحي 
النهائي» وفاعلة بهذا الوحي النهائي الذي أنزل على خاتم الأنبياء. 

لقد يتنا كيف اتّخذت هذه الأمة مكانها في مجال الإبلاغ الخاص 
بالخطاب القرآني: إنهم الدهم؛ الدالة في البداية» على معارضي محمد 
َيه والتي اتسعت بعد ذلك لاهوتياً لتشمل غير المسلمين» مع التفريق 
في المرحلة القرآنية بين «أنتم) المؤمنين وغير المؤمنين» وبين (هم) التي تنطبق 


84م 


على المتكرين العصاة. هذه هي أصول الأمةء الجماعة المثالية؛ الأأصول 
الاجتماعية (الجزيرة العربية): التاريخية (الدولة الإسلامية التي غدت 
امبراطورية)؛ واللاهوتية (الخطاب القرآني وتوسعه الشرعيء اللاهوتي). 

يفترض في أعضاء هذه الأمة أن يستعيدوا مثالياً جميع المظاهر المكؤنة 
للانتروبولوجيا القرآنئة. وفي الخنطاب القرآني يُسأل الإنسان» والناس؛ وبنو 
أدم» والبشر باستمرار. والإنسان هو الغرض الدائم لمبادرات الله»اكثر من 
الملائكة والجنّ او الشيطان. 

هذه العلاقة المعاشة» التجريبية» المرسومة مثالياً في. الغطاب 

القرآني» القابلة لأن تنقل ولأن تستعاد بهذا الخطاب ذاته» وفي كل حياة 
فردية. إما يتكوّن نفسانياً وروحياً وجسدياً (بالمظاهر الشعائرية) عضو 
الأمة المثالي. 1 

القلب لدى هذا الإنسان هو «الأناه العميق» هو مقر جميع قوى الروح 
والنفس والجسد.. (وفي القلب إنما يدوي كلام اللي ويستيقظ الس 
الروحي كلما انضبطت الحواس الأخرى» وتهذبت لتلتقط جميع 
الدلالات الدينية التي تقود إليها الآيات؛ الإشارات - الرموز التي تربط 
بالل الكون العالم الخارجي» التاريخ الدنيوي. وتردمٌ بذلك الهوة بين 
الفعل الخالق كن والعالم الموضوعي المخلوق. 

إن مفهوم الجماعة المثالية المفترض على هذا النحئ والذي جعلته ممكناً 
نماذج الانتروبولوجيا القرآنية وتحديداتها. يذكر في نقاط حاسمة, بمفهوم 
آباء الكنيسة الشرقية (انظر: توماس سبيدلك» روحانية الشرق المسيحي» 
روما عام .)١14.1/‏ وتستقي هذه الجماعة طاقتها وتماسكها واستمرارها 
المخترق للتاريخ»ومقدرتها على التحقق الجرئي المتفّق» (الجماعات التأملية» 
الطرق الصوفية)» من العودة الأسطورية إلى «زمن» وإلى «حدث) مرهصين 
(افتتاحئين) يقسمان المكان والزمان إلى (مقدّس ودنيوي)» محلل ومحرّم» 
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وإلى قبل وبعد كما أشرنا إلى ذلك من قبل. وهذه الرؤية الأسطورية 
تكتلها مُسلّمة التقل المثالي لجميع الحوادث وجميع الأقوال» وجميع 
النماذج التي عرفها الجيل ذو الامتيازى المعاصر للعصر الافتتاحي: التابعوث» 
وهم الصحابة الذين سيروون كل ما رأوه وما سمعوه والذين سيشرطون 
بذلك خخلود الجماعة المثالية وطابعها الروحي. وهناك مُسلمة أخرى ذات 
جوهر أسطوري؛ وهي المقدرة الفكرية المعترف بها للعلماء الذين اضطلعوا 
بالمسؤولية «العلمية»» في أن ينتزعوا من كلام الله جميع دلالاته لكي 
يبتنوها في أشكال قاطعة: لا لبس فيها من الخطاب الشرعي. 

لا يمكن أن يكون للأمة المثالية (من وجود» تاريخي» دون هذه 
المسلّمات المكوّنة للوعي الأسطوري. ولهذا الوعي فعاليةٌ وترجمة 
تارييتان» ينعكسان على تصوّر العصر الافتتاحي. ولذلك يبذل المخطاب 
الإسلامي الحالي قصاراه» لتفزض «الصبحة التاريخية للنموذج الذي خلفه 
العصد الافتتاحي. إن واجاهدين» الإسلاميين» إذ يرفضون الاعتراف 
بالوظيفة النوعية للأسطورة التي تمك الفاعلين» وإن كانت لا تختلط 
بالإنتاجات التاريخية المحسوسة لهذا الوعي» فهم إما ييتعدون في آن 
واحدء عن العصر الافتتاحي الذي يريدون أن يستلهموهء وعن القوى 
الإيجابية للعمل التاريخي. 

في وسعتا الآن التصدّي لمسائل التسامح» ووضع غير المسلمين» 
وحقوق الإنسان» دون الوقوع في المخطأ الشائع جد خطأ المفارقة 
كثيراً ما تسقط على فترة الإسلام الكلاسيكية اتهامات التعضّب والعنف» 
وانتهاك -حقوق الإنسان التي تفترض وجود التعريفات الحديثة» القريبة 
العهد» والترويج لهذه المفاهيم. 

وفضلاً عن ذلك» فإن المتجادئين من شتى الأصول والمذاهب 


كم 


يتجاهلون عن عمدء الحقيقة التاريخية التي أتمشك بعناد شديدء لإثباتها 
هنا. إن البنى الأسطورية» والأسس السيميائية والشرط التفسيري» والعلوم 
الروحية» والمزايدة في الحاكاة التي تؤسّس وتمدك وعي الجماعة المثاليةق» من 
ناحية» وتنتج تاريخ مجتمعات «الكتاب» ‏ الكتاب» من ناحية أخرى» هي 
مشتركة بين اليهود والمسيحيين والمسلمين. وكل نقد مفارق للتاريخ, أو 
ملائم موجه إلى واحد من التقاليد الثلاثة» يصيب بالضرورة الاثنين 
الاخرين. 

إن مفهوم التسامح إنجاز حديث» لا ينفصل عن النقد الفلسفي 
«للحتيقة6. فالمسلمون» مثلهم مثل المسيحيين» شرّعوا انطلاقاً من أخذهم 
بحقيقة منزلقه وحيدة» مطلقة» لا تتغيّرء وتفلت كذلك من كل تاريخية, 
شرعوا حقيقة مفهومة ومنقولة بصدق» على أيدي هؤلاء الذين يعلنون 
إيمانهم بجميع العقائد المكوّنة لهذه الحقيقة. لقد رفض اليهود والمسيحيون 
الاعتراف بالعقيدة الأولى في الإسلام؛ القرآن الكريم» كلام اللهء الذي 
أنزل على البشر بواسطة محمد رسوله. وفعل اليهود مثل ذلك إزاء 
المسيحيين» وفعل المسيحيون مثل ذلك إزاء اليهود والمسلمين. وفى هذا 
التحديد للحقيقة» ليس من الممكن أن تُبنى سوى علوم للاهوت وأنظمة 
اجتماعية ‏ سياسية تغمل بصفتها «منظومات ثقافية وقانونية يَثقي كل منها 
غيزهة. إن تبادل النفي هذا كلي وبلا استثناء. وتبادل أنراع الوعي الثلائة 
الحقوق والواجبات على صعيد المساواة القانوني» لن يطرأ إلا بعد قطيعة 
علومية («ابيستيمولوجية» أي عقلية: مع مفهوم الحقيقة اللاهوتية» الذي 
سيطر على الديانات المتزلة الثلاث. 

يمكننا بطييعة الحال» أن نشير إلى تطبيقات إنسانية متفاوتق منفتحة 
على أشكال لا بأس بها من التسامح؛ أو على العكس» تطبيقات عنيفة 
«تفتيشية)» لأنظمة شرعية ‏ لاهوتية يحدّدها كلّ دين. وبهذا 


/الم 


المعنى »ليس الإسلام في موقع أدنى من غيره. وينبغي لنا ‏ دون الوقوع 
في محاباة الذات التي تسعى إلى تبرئة الإسلام من الممارسات 
والتصوّرات الخاصة بحقبة من التاريخ ‏ أن نعترف مع المؤرخين» أنه قد 
كان في الأخلاق الإسلامية حرص على تلطيف مصير الأرقاع» 
واحترام للكرامة الدينية لأهل الكتاب» فيما وراء التنظيمات الشرعية 
التي -- وإن اعترفت بحرية العبادة ‏ قد شدّدت على الدونية الاجتماعية 
والسياسية للخصوم؛ الذين لا نزاع في خصومتهم «للدين الحق» 
(الدين الحق» في القرآن الكريم » ولكن الإسلام التاريخي التزم 
بالسكنى مع شعوب أمل الكتاب). يجب ألا يغيب عن البال» أن 
اليهود والمسيحيين» حتى وإن آلوا إلى وضع أهل الذمة» لم يكفوا قط 
عن المطالبة» في أدب سجالي وافر» بنزوعهم الداخعلي كجماعة مثالية 
مرصودة للنجاة. في هذا السياق من الخصومة الإيائية لكي يُجشد 
«الدين الحق؛ ويعاش ويُداقّع عنه. يجب أن نفهم جميع علاقات 
الهيمتة» أو في بعض الأحيان»ء علاقات التواصل بين الجماعات 
التوحيدية الثلاث. إن فكرة التسامح سوف تطفو ببطء شديد 
وبصعوبة بالغة» وعلى نحو موقت دائماء عبر تعشف «التفتيش» 
ووالاضطهاد,» أو«الخروب الدينية» كما يقولون في الغرب. 


وما قيل عن التسامح ينطبق على مجموع حقوق الإنسان. وما لا 
ريب فيه أن في التنزيل المجموع في الكتب المقدّسة حجارة ربط» وجذوراً 
متينة» ومفاهيم مثمرة لطفوٌ الشخص الإنساني: كذات قانوئية وكفرد 
مسؤول عن التقيّد بالفروض نحو الله ونحو أمثاله من البشر في الدولة. 
وفكرة «المثيل) لا تغطي بطيعية الخال» فكرة المواطن الحديثة» بغض النظر 
عن العقائد الدينية والمواقع الفلسفية لكل واحد.ولقد بيّنا آنفاً أن الشخص 
الذي يطرحه القرآن الكريم كمسلّمة هو المؤمن الذي يعتنق مجموعة من 
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العقائد» والذي يترجم هذا الاعتناق بالتقيد الدقيق بحقوق الله, وحقوق 
«المثيل» في هذا التحديد, ستكون متكاملة تكاملاً أفضل مع الواجبات» 
كلما راعى المؤمن حقوق الله قبل كل شيء. إن هذا الثنائي: «الحقوق ‏ 
والواجبات» يزداد فعالية ومحتوىّ روحياء بما فقد من انتشار وتوسع من 
الناحية الاجتماعية: إن غير المؤمن سيحارب ومئلرّم بوضع أدنى. 


إن السورة التاسعة في القرآن الكريم؛ تمل بوضوح كبيرء الإطار 
تمارس بين الناس في امجتمع: (بين المؤمنين بعضهم مع بعض؛ بين المؤمنين 
وغير المؤمنين؛ بين المؤمنين وأهل الكتاب)» لكنها لا تبلغ كامل قيمتها 
ومداهاء إلا إذا كان هناك احترام لحقوق الله. 

إن السورة التاسعة هي [حدى أواخر السور زمنياً. لقد عاد محمد 6 
إلى المدينة منتصرا مع المؤمنين» ويستطيع المسلمون الآن أن يوظفوا من 
جديد» رموز الدين العربي القديم المرتبطة بالكعبة الشريفة. التي أصبيحت 
«بيت الله». وزال خخطر انتصار المشركين على المؤمنين. وأصبح ممكناً 
تحديد الحقوق والواجبات للمجموعات الموجودة: المؤمئين الذي يشكلون 
نواة «الأمة الجديدة»» أهل الكتاب» والمشركين ولاسيما البدو «الأعراب» 
الذين رفضوا المشاركة في جهاد النبي يََكنُهِ عندما كان في خطر محدق. 


لنقرأ هذه الآيات: طإفإذا انسلخ الأشهرٌ الحرم فاقنلوا المشركين حيث 
وجدثموهم وخذوهم واحصروهم واقعدوا لهم كل مرصد... وإن يظهروا 
عليكم لا يرقبوا فيكم إلا ولا ذمة يرضونكم بأفواههم وتأبى قلوبهم وأكثرهم 
فاسقون... الذين آمنوا وهاجروا وجاهدوا في سبيل الله بأموالهم وأنفسهم 
أعظمٌ درجة عند الله وألنك هم الفائزون... يا أيها الذين أمنوا لا تتخذوا 
آباءكم وإخوانكم أولياء إن استحبوا الكفر على الإيمان ومن يتولهم منكم 
فأولتك هم الظالمون... قاتلوا الذين لا يؤمنون بالله ولا باليوم الآخير ول 
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يحرّمون ماحرّم الله ورسوله ولا يدينون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب 
حتى يعطوا الجزية عن يلٍ وهم صاغرون... استغفر لهم أو لا تستغفر لهم إن 
تستغفر لهم سبعين مرة فلن يغفر الله لهم ذلك بأنهم كفروا بالله ورسوله والله 
لا يهدي القوم الفاسقين.. فإن رجعك الله إلى طائفة منهم فاستأذنوك 
للخروح فقل لن تخرجوا معي أبدا ولن تقاتلوا معي عدوا إنكم رضيتم بالقعود 
أول مرة فاقعدوا مع اخالفين.. إنما السبيل على الذين يستأذنونك وهم أغنياء 
رضوا بأن يكونوا مع الخوالف...» صورة التوبة, أيات منتقاة. 

.لابدٌ من قراءة السورة كاملة» فهي تثير مشكلات دقيقة للغاية. لأنها 
تحدد بأسلوب مباشر» محسوس» يكاد يكون قانونياً أحياناً أو عسكريا 
الفئات الاجتماعية مع الوضع القانوني اللاهوتي القاطع لكل منها. 
وحيقذ تُغرى بقبول بياناتها بالدرجة الأولى» وبأن نحعفظ بصورة سلبية 
عن الإسلام الذي ترجم مجموع هذه الآيات إلى مدوّنة قانونية. لكن مثل 
هذه القراءة ستكون مفارقة تاريخية كلياً. لأنها تُسقط على الماضي فلسفة 
-حقوق الإنسان اللخالية» وتتجاهل بذلك الدرس الأساسي الذي لم يُكجاوّز 
لهذه السورة. ومن الحق أن نضيفء أن الفكر اللاهوتي الإسلامي لم يباشر 
هو نفسه هذه القراءة الحديثة» التي تبرز الصعوبة المركزية التي ماتزال قائمة 
اليوم في الخنطاب حول حقوق الإنسان. 


يمكن قياس مدى هذه الصعوبة ومعاودتهاء ونحن نقرأ الإسهامات في 
المجلد الذي نشرته («اليونسكوة: «الأسس الفلسفية لحقوق الإنسان». 
باريس عام )١1987‏ إذ يتّفق جميع المؤلفين» وهم من أصول قومية 
وإيديولوجية شتى» على الاعتراف بأن الإعلانات المتوالية الحقوق الإنسان 
منذ عام 217/86 ظلّت دون نتيجة بالنسبة إلى ملايين البشر. لأن الإعلان 
لم ترافقه عقوبات» قضت بها وطبقتها محكمة عليا مستقلة» عن جميع 
الدول الرسمية: تخرق اغحّمات والتحديدات في جميع الثقافات أنحلية. 
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لكن دستور مثل هذه امحكمة يصطدم بالصعوبة المستعصية» وربما كانت 
صعوبة لا يمكن التغلب عليهاء والتي يَنَتْ بوضوح كبير في السورة 
التاسعة بأسرها. 
إن القرآن الكريم يعلن حكمه دون لبس على «المعايير» التي تضمن إلى 

الابد» لا حقوق الإنسان فقط بل ونجاته. وهذا هو موضوع الآيات 
01777910١‏ التي يجب أن تكمّل بجميع الآيات الموجهة 
مباشرة إلى المؤمنين» ضمن العلاقة الممتازة: أنا/ ا إن المعايير في 
السورة التاسعة أكثر صراحة» لأن الشروط الإيجابية التي يلتزمها المؤمنون» 
تعارضها المواقفٌ السلبية لجميع المعارضين الذين ليس لهم أي حقٌ؛ إنه 
يجب أن يُحارَيواء وأن يُنتذوا حارج الجماعة» لأنهم رفضوا الالتزام تلقائيا» 
في اللحظة التي لم يكن المؤمنون فيها في موقع القوة. 

تكمن أهمية السورة التاسعة في أن خطاباً عن حقوق الإنسان» يطفو 
إبان المواجهات الاجتماعية بين فئات اجتماعية فقيرة» معدومةء مغلوبة 
على أمرهاء ترضى بخوض القتال (انظر الآية :5٠‏ الصدقات المخصصة 
للفقراء والمساكين؛ والآية ١١0‏ المهاجرون والأنصار الذين اتبعوا النببي 
والأغنياء الذين يتلمسون الأعذار ليتخلّفوا عن القتال؛ أو الأعراب الذين لا 
يتخلُون عن عقائدهم الفاسدة). 

إن إعلان حقوق الإنسان في فرنساء في عام 0201745 قد برز في 
الشروط نفسها. وفي كلا ا حالين فإن الإنسان المقصود هو في أن واحدء 
الإنسان العام النجرّد. والناس الحسوسون اجتماعياء والمحدّدون» من الناحية 
الإيديولوجية.في قلب مجتمع منقسم قسمة نهائية لا رجعة عنها؛ بين 
المؤمنين وغير المؤمئين في القرآن الكريمء والبرجوازية الصاعدة وأصحاب 
الامتياز (النبلاء ورجال الدين) في الثورة الفرنسية. 

إن المعايير القائمة على المصادفة» في القرآن الكريم (الفقرء التراتب 
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الاجتماعي ‏ السياسي ابي على النسبء تفكك المقدّس القديم وامتهانهم 
يعلو عليها دخول معايير مطلقة, (قضية الله الواحد» الحي» القيوم» المعين 
الرحيم القدير» امحدفني بجميع الذين يفتحون قلوبهم ويدخلون الميئاق). 
وليس القعال من أجل الإنسان» فعالاً ولا مقبولاً ولا مقدسأء إلا إذا خخاضه 
أصحابه في منظور قضية الله. 

يفتح حطابٌ التعالي والمطلق» مجالاً غير متناه لترقي الفردء خارج قبود 
الآبامء والإخوة والعشائر والقبائل والثروات. ويصبح الفرد شخصاً مستقلاً 
وحراً حرية تضمنها الطاعة ‏ امحبة التي يعيشها في الميئاق. إن وعي 
الشخص المتحوّر هكذاء ليس عليه ) لق يمر بواسطة وعي إنساني آخرء كما 
هي الخال في المسيحية. والترقي الوجودي (الاونتولوجي) مباشر وكلّي 3 
ارتداد له. وحكم القاضي المسلم في السياق خارجج عن وعيه. إنه يضع 
مباشرة و: عي المتّهم على ماس مع وحكم اللمهى والقاضي ليس 0 
الناطق به ا أو الإمام هو عبان لتطبيقه. 

لقد دلّل الخطاب القرآني» على نحو واسع: فعاليته كمجال لطفقّ 
الشخص الحد وتكوّنه واتبساطهء الشخص الخر الكثرة حياته وأمواله 
وأسرته ومسكبه الخاص به. .. لا كمواطن في مم مجتمع مدني يتولّى إدارته 
عمتلون منتدخبون بالتصويت العام (سيادة الآمة المؤسشسة في سنة 8ثق8ل/ا١ا‏ 
بالثورة الفرنسية) لكن كشريك لله في عقد أبدي. 

ما الذي طرٌ مع الثورتين الانجليزية والفرنسية؟ إن الفرنسيين يستعدون 
للاحتفال بالعيد 9 الثاني للثورة الفرنسية طوال سنة .١544‏ ومن 
الشائق أن يُلاحظ كل احتفالء وكلّ خطاب» وكل مبادرة» وكل ندام 
للتعرف على أنماط التصوّر» وعلى العلاقات القائمة بين الحدث الافتتاحي» 
والسوابق التاريخية التي ولّدتهء وتطبيقاته في فرنسا وأوروبا والعالم. 

يمكنني القول: إن الرئيس «ادغار فور) قبل موته قد خطرت له هذه 
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الفكرة الممتازة وهي أن يدعو كبار رجال الديانات الممثّلة في فرنساء 
ليعتروا عن رؤيتهم وتقويمهم للثورة الفرنسية اليوم. لكن الممثل الجديد 
للجنة الاحتغال بالاثة الثانيق» لم ير من واجيه التمشك بهذه الفكرة. بيد 
أن هناك أهمية حيوية وملمحة» في مناخ اليوم الثقافي والفكري والتاريخي» 
للتفكير في الرهانات الرمزية للانتقال من حقوق الإنسان المبنية على احترام 
كل وعي الحقوق اللى إلى حقوق الإنسان المتروكة لتقدير الناس الخرين» 
الذين ترقوا إلى السلطة عن طريق ممارسة التصويت العام. ويمكننا أن نضع» 
«من حيث نحن مؤرخون وعلماء اجتماع وانتروبولوجيون» لائحتين 
مقارئتين للمنظومتين اللتين تنالتا في الزمان» واللتان تتواجدان معا يبشكل لا 
سبيل إلى سّبره في أسرار الضمائر التي ماتزال مؤمنة» لكنها سيقت منذ 
القطيعة الكبرى لسنة ١789‏ إلى مواجهة غير متكافقة» بين بنام 
للديمقراطية لم يكتمل وبين سلطة روحية لا تفلح في أن تعيد الوحبي إلى 
وظيفته» وهي كشف النقاب عن مجال تحقيق الشخص الإنساني» 
ومجيء هذا لمجال وتوطيده. حيث يُلعَى ذلك الفصل العقائدي, بين 
المؤمنين وغير المؤمنين بمبادىء الحرية والمساواة والإخاء. وهي مبادىء تعبر 
عن جوهر الوحي الثوري. 


ما تستطيع أن تقوله الأديان المنزلة» أمام الظاهرة الثورية التي نبذت 
رموزهاء لتنهي التفاوتات الاجتماعية والسياسية. هو أن كل ثورة تتولّد في 
سياق تاريخي» يحدّ من قيمة المقصد الثوري المتعالية» أو ببساطة المتعجاوزة 
للتاريخ. إن المواقع القتالية للرسول ضد المعارضين» الذين كانوا يهدفون إلى 
تصفيته» كانت محتومة؛ مثلها مثل الكثير من الإعدامات التي قيّرتها 
الثورات. وهذا هو الثمن تاريخياء لبقاء رؤية محركة لرقي الوضع 
الإنساني. والصعوبة المشتركة التي ييبغي أن تعترف بهاء وتتجاوزها 
الديانات والثورات الدنيوية الكبرى معأ هي أن الاتجاه الإيجابي للنظر إلى 
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الشخص الإنساني» تُصادره بانتظام المؤسسة الكهنوتية والدولية» لتوطد 
الترا اتباث والتفاوتات. أو لتسمح لتراتبات وتفاوتات جديدة تبرز منه. كما 
هي الخال في الجمهوريات «الإسلامية» الحالية» وديموقراطيات الغرب 
الليبرالية. هذا إذا لم نش أن نذكر الخيبات الباهظة» في الديمقراطيات التي 
دعيت ديموقراطيات شعبية. 

إن الموازاة» المحفوفة ولا ريب بالخاطرء والتي أحاول رسم خطوطها بين 
الخصائص الروحية المميرّة لكل ثورة كبرى» ولكل وحي. وهذا ما سيدكره 
لاهوتيوا الجانبين؛ المديرون الذين يتولون شؤون المقدسات» وكهنة العلمانية 
المناضلة. تبرز من جديد» بالفعل» جميعٌ التصوّرات التي تم تعاطيها في 
كلا الجانيين. لكتها تصورات لم يُسيطُ عليها في حقل من المعقولية» ينتج 
بالضبط» من تناول إجمالي للسيرورة التاريخية الذاهبة من الوحي (تاريخ 
النجاة خارج كل انغلاق عقائدي)» إلى الثورات الدنيوية التي افتتحتها 
الثورات الانجليزية والأمريكية والفرنسية. من يجيبه اليوم» عن هذا 
السؤال الذي أصوغه بشكل أكثر إثارة في خمس نقاط: 

0 ما التعابير الفلسفية التي أحلّتها الثورةٌ الدنيوية محل معايير الوحي 
لتحقّق انتصار النظام الجديد السياسي والاجتماعي والرمزي؟ 

؟ كان التتزيل يزج بالشخص الإنساني في تجربة الألوهية حيث كان 
احترام حقوقه مضموناً باستبطان الأولية الوجودية (الانتولوجية) والأفضلية 
الأخلاقية الحقوق الله كما بُيتُْ في الخطاب المنزل. 

م الخطاب اللاهوتي يحؤّل الخطاب المنزل إلى انغلاق عقائدي حيث 
يتمتّع الؤمنون «المستقيمو الرأي» وحدهم بملء الحقوق التي يعترف بها 
التعزيل. وهكذا تتكرّن من جديد التراتبات الاجتماعية والتفاوتات السياسية 

لاقبصادية والتقافية التي سعى التنزيل إلى إلغائها. إن القراءة اللاهوتية 
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والقانونية للسورة التاسعة تولّد الانغلاق العقائدي: في حين أن ربط هذه 
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السورة بالتناسق العام للخطاب القرآني يقي الانفتاح على النداء الداخلي 
الروحي للشخص. 

4 - إن الثورة الدنيوية عام ١/84‏ و1931 و9ت196 في مصر 
«وهنا لابدٌ من تصنيف نموذجي للثورات بحسب قدراتها على ترميز الوجود 
الإنساني» تحطم التراتبات والتفاوتات التي لا تغتفر, والتي تولدتث بمساعدة 
سلطة التقديس التي يمارسها المشرفون على الانغلاق العقائديء الذين 
يزعمون أنهم يتصرّفون كما يتصرف همترجمو الوحي المأذونون بذلك. 
وهكذا تكشف الثوراتٌُ النقاب عن الوظيفة انخفية للمقدس الذي تنقله 
الديانات: الانتقال الدائم من التعالي الذي يفتح لانهائية المعنى إلى إضفاء 
التعالي الذي يُجمّد المعنى في المنظومات المذهبية: والأنظمة السياسية, 
والمدوّنات الحقوقية. إن الحداثة الفكرية والعلمية التي لا تنفصل عن علمانية 
منفتحة هي التي تسمح بكشف النقاب ذاك عن الرهانات الخفيّة لجميع 
الممارسات النظرية للداس في اجتمع. 

ه - إن مثال الثورة الفرنسية عام ١0/47 ١/88‏ يظهر كيف أن 
النشاط النظري للفاعلين الاجتماعيين» يعيد إدخال وظائف إضفاء التعالي 
والقداسة» في سياقٍ «متحرّر» من الديانات التقليدية. لقد عادت صفة 
القداسة إلى فرنسا الجمهورية؛ بفضل إعادة بناء التخيّل القومي العلماني. 
إن قوعيات القرن التاسع عشر وتوسّعها في القرن العشرين» خارج أوروباء 
عمّمت مسيرتئ القطيعة مع المقدّس الديني القديم (التجريد من القداسة 
والتجريد من التعالي), وإقامة المقدّس العلماني» الجمهرري مع التخيّل 
الموافق له. (انظر. وثائق علوم الديانات الاجتماعية, عام 19/8 رقم 55/ 
١‏ وهو عدد مكرّس للثورة والديانات). 


نان 


1١‏ وضع المرأة بحسب القرآن الكريم وبحسب السنة التي 
اتسعت لمختلف أصناف «استقامة الرأي». 


سؤال لا مفدٍ منه كلما تعرضنا للإسلام أمام جمهور غربي. ومن امثير 
أن نلاحظ أن المسلمين أنفسهم: يعودون أكثر فأكثر» إلى هذا الموضوع 
الذي يؤجج المجادلات القاسية» ونادراً ما يثير تفكيراً جديداً يتصل على 
الخصوص با جاء به القرآن الكريم. 

ما أكثر ما يُرَدّد أفكار مبتذلة مؤسفة» حول وضع المرأة في «الإسلام» 
مهملة حتى الآن. ويجب أن نحترس من يجتب المشكلات الحقيقية) 
وذلك بأن نكر أن القرآن الكريم قد حسشن وضع المرأة حين رفعها إلى 
نفس المكانة الروحية التي للرجل؛ أو أن المرأة في «الإسلام» ليست 
خاضعة, مثل أختها في الغربءلمنافسة اجتماعية واقتصادية قاسية مع 
الرجل. إن هذه «حجج) تسمعها ونقرؤها غالباً لدى المسلمين المناضلين 
من أجل نموذج إسلامي الحقوق الإنسان. 

وعلى العكس» يشدّد الغربيون على دونية المرأة التي لا تطاق في 
المجتمعات المسلمة؛ تعدد الزوجات» الطلاق» الحجاب» الفصل بين 
الجبسين» زوم المهمات المنزلية: التبعية الدقيقة للزوج» عدم الأهلية 
القانونية. .الخ. 

في هذه الصور الإيجابية والسلبيق» يُهْمَل الانطلاقٌ من المعطيات 
المشتركة في الوضع النسائي في جميع المجتمعات» وهي معطيات مستمرة 
حتى أيامناء بالرغم من جهود التحرّر الكثيرة» ولا سيّما في الغرب 
الحديث. 
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وعندما يتدشل القرآن الكريم» يجد وضعاً راسخاً منذ قرون» لا يتوصل 
إلى تعديله حول نقطتين أماستين: 


1- البنى الأولية للقرابة ومراقبة «الجنسيّة». وهناك نقاط هامة أخرى 
مثل الميراث» وسلامة الجسدء والوصول إلى الميزات الاجتماعية 
والثقافية والسياسية... التي مازالت في كثير من المجموعات 
الاجتماعية» تنظم بحسب الأعراف 7 يبة عن إرشادات القرآن 
الكريم» وقواعد الشرع الإسلامي. ومن أجل ذلك لابك من فحص 
الوضعء لا في كل مجتمع فحسبه» بل وفي كل مجموعة عرقية 
ثقافية» ظلّت خخاريج حقل د الشرع الإسلابي حتى تاريخ حديث: 
وهذه حال القبائل في الجزائر» حيث لم يبدأ الشرع الإسلامي في 
التطبيق إلا بعد عام .١9517‏ 

لقد أظهر «كلود ليفي ستروس» دور البنى الأولية للقرابة» في تداول 
الأموال والسلطات والأشخاص في امجتمع. إن مبادلات النساء تخضع 
لاستراتيجيات الإثراء والسيطرة ل الذائية التي تتجاوز مصلحة 
الشخص البادّل. ويرتبط أمن الفرد بقدرة العشيرة التي تومن حمايته. 
وبيتما | يترك الرجل أسرتهع تستطيع المرأة أن تنتقل إلى عشيرة أخرى 
لتعقد عقداً. ومن أجل هذا يحدّد تحديداً صارماء الإشراف على جنسيّة 
النساء في أصول الشرفء التي ماتزال تفرض نفسها في كثير من 
المججمعات المتوسطية» ذات التقاليد المسيحية أو المسلمة. وحتى في 
مجتمعات مثل اليمن والجريرة العربية» مهد الإسلام» لم يلغ الشرع 
الإسلامي ماما القانون البدوي (انظر ج.شلهود: القانون البدوي» باريس 
عام )١5371‏ إن الروابط بين هذا القانون ودالركائز» المميرة المحلية قد 
ذكرها مؤلّفون مثل «شاخحت»؛ لكن المسألة الأوثق صلة بموضوع وضع 
امرأة» هي أن نعلم إلى أي حدّ تعدّل الأحكامٌ الجديدة التي أدخلها 


بف 


القرآن الكريم عمل البنى الأولية للقرابة» وليس فقط بعض الأحكام 
القانونية» والإطار الأخخلاقي الديني في المنظومات السابقة. إن استمرار 
شتى الشروط لتكييف الصبي أو البنت مع الحياة الاجتماعية حتى أيامنا 
هذهء واستبطان الأم لوضع غير مؤات موضوعياً لكنه متناقل بدقة عبر 
البنات لتأمين بقاء المنظومةء أبعد من النداء الداخحلي الأخلاقي والديني 
للشخص الذي اعترف به القرآن الكريم. إنهما يتّجهان إلى إثيات أن 
الوضع القرآني» يؤثّر في كرامة الشخص أكثر من تأثيره في البنى. ولهذا 
يصح» كما أشرنا إلى ذلك غالبا» أن علم اجتماع دقيق لتطبيق الشرع 
الإسلامي في كل مجتمع؛ يمكن أن يسمح بإنتاج الجواب عن التفريق 
الذي أنْحنا إليه بين وزن البنى ودوامها وتفوقهاء وبين تعديل القرآن 
للإطار الأخلاقي ‏ الديني لعمل منظومة مبادلة الأشخاص والأموال. 


ب - إن المرأة» بوضعها البيولوجي الذي هيّأها للإنجاب» أي إلى تداول 
أثمن الخيرات في كل 0 كانت غرضأء في كل مكان» 
لاستراتيجيات الرجال الذين استأثروا بالإشراف على تداول اللخيرات» 
وعلاقات القوة بين الأسر والعشائر والقبائل. ولابدٌ من انتظار تدتحل 
وسائل التحرير البيولوجي؛ مثل الحبوب المائعة للحمل» لكي يبلغ تمرّر 
الوضع النسائي المستوى العميق للاستراتيجيات القديمة» قدم المجتمعات 
امحظورات التي قمعته. وراقبته بقوانين عاتية» توصف بأنها أخلاقية ودينية. 
اجنسي» وضرورة مراقبته. وإن الشروط التاريدخية والثقافية والسياسية 
والاقتصادية والديموغرافية» التي بدأت فيها هذه المناقشات تطفو في 
المجتمعات المسلمة) تدعو إلى 0 من الحذر والصبر والتساهل» قبل 
إطلاق الإدانات القاطعة» على طريقة نصيرات اللمرأة الثائرات» ثورة 
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مشروعة. أو على العكسء إلقاء طب التأسيس الذاتي» لحماية وضع من 
أصل إلهي» أي لا يجوز المساس به. وهو أعلى من كل ما تصوّره الناس 
في أمكنة أخحر: ئ. 

ونحن نرى» في هذه المنظورات التي تفتحها هذه الإشكاليةء أن 
الدخول في النقاشات حول الآيات القرآنية» التي تتحدث عن تعدد 
الزروجات» والطلاق والميراث» «وفوقية» الرجال على الساى والحجاب» 
والنبؤة» والزواج الشرعي وغير الشرعي» هو أمر سابق لأوانه» بل هو جدير 
بالسخرية. وقد كانت جميع هذه الآيات» غرضا لشرح قانوني من قبل 
كيار الفقهاء ‏ المفسرين» مؤسسي المدارس الفقهية (الذين تسميهم التقاليد 
الأئمة لمجتهدين؛ كالشافعي وجعفر الصادق). وهكذا نجد أنفسنا إزاء 
مجموعة قانونية يطبقها القضاة» حيثما استطاعت السلطة المركزية أن 
تفرض تنظيماً قضائياً مسلماً. (ولنذكد أننا يجب أن نحسب حساباً 
للقطاعات الني لم يوجد فيها هذا التنظيم؛ أو القطاعات التي تحمل فيها 
بهذا التنظيم بالتوازي مع الأعراف السابقة). 

إن واقعة كبرى من نمط نفسي أساسأء تهيمن اليوم» حتى بين المسلمين 
المقيمين منذ زمن طويل في امجتمعات الغربية؛ وهذاما دعوته: إضفاء 
القداسة والتعالي على القواعد سواء أكانت أخلاقية أم شرعية» أو كانت 
من أصل قرآني» أو من أصل شديد القدم. (المستوى الأول والثاني في 
التقاليد امحدّدة آنفأ). وهذا يعني أن الأطر الثقافية لتكييف الولد مع المجتمع 
(مع الفروق الكبرى بين البنت والصبي) ماترال ملوّنة بالرؤى الدينية التي 
تفرضها الاحتفاللات الجماعية, والأعياد, والممارسات الشعائرية الفردية 
والجماعية» ومختلف أمارات الهوية «الإسلامية»» التي غدت الموضوع 
الرئيسي لإيديولوجيات الجهاد السياسي. إن إضفاء القداسة والتعالي» 
تشتدٌ فعاليته و«التباسه) كلما ألقتٌ المطالبة السياسية كليا في مصاف 


ل 


الإهمال والنسيان» بالتفكير اللاهوتي الذي يثتتت في الفكر الإسلامي 
الكلاسيكي» احرص على صيانة المقدّس والتعالي القرآنيين» من عدوى 
التلّث؛» ومن الانحراف؛ ومن الفساد التي مردّها إلى ما كان يسمّى البدع 
والمروق من الدين (الهرطقات). ونستطيع حيتئذ أن نعبر عن هذا الانتظام 
المكوّن لانجاه معي في مسيرة ة التكيف الاجتماعي كما يلي: كلما اكتسى 
المقدّس | التقليدي طابعاً ايديولوجياً لغايات سياسية: ازداد وضع المرأة 
اضطراباً على مستوى التقاليد العرقية والإسلامية, وازداد ما يجره 
الانتقال إلى الحداثة التي لم يُحَسَنٌ نْ التحكم فيها من مآس شخصية 
(الانتحارء والانهبار والكبت واخلل والعقلي) ومن انقلابات اجتماعية 
كبيرة (العنف والتظاهر الثورات). 

لا يمكن تتام هذه التحليلات وتلك النداءات إلى ثورة ثقافية تدمج 
لأول مرة» تحرير المرأة 0 فلسفة حديثة (لابدٌ من الفوز بها) للشخص 
الإنسانيء دون الإشادة جيال النساء اللواتي أَمّن بقاء نوعنا البشري على 
حساب تحقيق أنفسهن كأشخاص. وهنٌ الموطن المصون للحرية المبدعة. 
لقد نت النساء ذلك البقاء» بوظيفة الإنجاب والحمل وتكيف الولد الأول 
مع امجتمع؛ ومن أجل ذلك «دممجئ» بالمعنى الفيزيائي» لابذدور الحياة 
فحسب» وإنما ودمجن4» والأذى يصيبهن» القراعد والأحلاقية»؛ والديعية 
«القانونية) المكدسة» في خطط المبادل وا والهيمنةة أو الحماية لك 
لوضعهنٌ بوصفهن «شيئأ» و«علامل. 

كثيرات هن النساء اليوم» في مجتمعات العالم الثالث. ٠‏ وفي الجتمعات 
الغربية. على حدٌ سوا اللواتي بلغن مهارة -حقيقية في فهم فهم التكوّن 
البيولوجي» والانتروبولوجي والتاريخي والاجتماعي ‏ الثقبافي» لكل وضع 
نسائي لكي يقدن معركة التحرير إلى المستويات المناسبة» وفي منظور ترقية 
الشخص الإنساني. إن الذي يعرض هذه المواقف رجل» رجل تعلّم وحفظ 
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كثيراً من والدته الأميةه المندمجة في مجتمع يصلح لتمثيل هذا التأثير 
الدنيوي المتبادل» بين مستوبي التقاليد الأول والثاني» لكنها قُذِفَتُءمنذ 
ثلاثين عام إلى مآسي الاقتلاع من الجذور. 

ملاحظة: ليغفر لي القارىء أنني لم أشرع في تحليل مفصّل للآيات 
القرآنية العديدة» التي تحدّد لقرون وضع امرأة؛ وهذا العمل لم يُصنع بعد 
في الشروط الجديدة لتقد العقل الإسلامي. ولسوف يقهم القارىء أن لا 
سبيل» حتى إلى رسم المخنطوط الاولى لهذا العمل» ضمن الإطار الضيق 
لهذا الكتاب» الذي يهدف بالأحرى» إلى فتح حقول جديدة للبحث 
وللمعرفة وللتفكير في امجال الإسلامي. 

أما فيما يتعلّق بالشريعة الإسلامية» فأنا أحيل القارىء إلى المؤلفات 
الاختصاصية» القابلق» مع الأسفء للنقد في كثير من النقاط. 

ومن أجل مثال مسحسوس للصعوبات النظرية التي يثيرها اليوم اللجوء 
إلى القرآن الكريم» يمكن قراءة دراستي للآية ١‏ من السورة الرابعة: («من 
الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي» قراءة السورة (؟١‏ - 4) في قراءات 
القرآن» الطبعة الثانية .)١951‏ 


هل في الإسلام عقائد: وما هي؟ 


كل دين يتضمن منظومة من العقائد واللاعقائد المقبولة» بصفتها 
حقائق لا يجوز المساس بها. ولا نقاشها. أي العقائد التي تفلت من كل 
تساول نقدي للعقل؛ وتحدّد محتوى الإيمان. ويجدر بنا أن ميز هنا أركان 
الإسلام الخمسة وهي «الشهادة, والصلاة, والزكاة الشرعيةء وصيام 
رمضان والحج إلى مكق. 

وهذه الأركان حدّدها القرآن» وبيّنها وذكر بها فقهاء «الدين الق» 
كلما دعت الضرورة إلى دحض مواقف اعتبرت بدعة من البدع. ولذلك 
كان هناك أدبٌ ديني تعليمي يعلم العقيدة. إن جميع البلاغات القرآنية 
مأخوذة على أنها عقائد» لكنها مركبة في جمل مقتضبة نستطيع أن قرأ 
أمثلة منها في «العقيدة الدينية» لابن بطة ترجمة هنئري لاوست. دمشق 
عام .١5517/‏ 

تحدّد السورة ١١9‏ العقيدة الأساسية للإمان الإسلامي: طقل هو الله 
أحد + الله الصمد + لم يلد ولم يولد ء ولم يكن له كفوأ أحد». 

جميع العقائد الأخرى تتفوع من الإقرار بالله» الواحد المطلق المتعالي» 
ومن اختياره لمحمد عله رسولاً ليبلّغ القرآن الكرم. هذا هو موضوع 
الشهادة التي تتضمن قسمين «لا إله إلا اللهه ومحمد رسول الله ويقبل 
اليهود والمسيحيون القضية الأولى لكنهم يرفضون الثانية. 

سيطول بنا الأمر لوعدّدنا جميع أقسام العقيدة الدينية التي تحدّد إيمان 
المسلم. فيوم الحساب الأخير» وبعث الأجساد. والجزاء الأبدي» والجنة 
والنار والملائكة والجن والأنبياء» كل ذلك نقاط تقتضي التصديق والإيمان. 
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القبول بالعقائد ينبغي أن يترجم إلى أعمال: إقامة الشعائر الدينية 
وتطبيق الأحكام الشرعية التي حدّدتها الشريعة. والربط بين العقائد 
والشريعة يعرّز طابع القداسة المضفى على الشريعة والمذكور آنفاً. وبالتالي 
على جميع أصناف السلوك التي تطبق عليها الشريعة. ولقد أظهر جيداً 
«غولد زيهر) العلاقة بين العقيدة والشريعة في الإسلام. 

لنشر» مع ذلك. إلى أن العقائد بالنسبة إلى بعض المدارس اللاهوتية 
كالمعترلة» يمكن أن تكون موضوعاً للنظر العقلاني» لتحديد تماسك مقبول 
لدى المخاصة على الأقل. والمثال المشهور نجده في نظرية ولق القرآن»» 
وهي النظرية التي أراد المأمون عام  41١5(‏ 888) والمعتصم عام 478 - 
والوائق عام (؟ 5‏ 847) أن يفرضوها. كعقيدة رسمية للدولة» 
ولكنها أثارت معارضة ابن حنبل (مات عام 85). وفيما بعد أَمرَ القائم 
أن ثقرأ في مساجد بغداد شهادة الإيمان القادرية؛ التي تمنع على الخصوص 
كل رجوع إلى عقيدة خلق القرآن الكريم. 

ونحن نرى من هذا المثال الرهانات السياسية للعقائد. وفي تاريخ 
المسيحية نحد أمثلة مشابهة» مثل دستور الإيمان الصادر عن مجمع «تيقية» 
سنة 475 ومجمع «خلقيدونية) سنة 40١‏ الذي أنشأ الكنيسة القبطية 
القائلة بالطبيعة الواحدة في المسيح, رمز اثناسيوس (قبل عام .)507٠١‏ وكما 
هو الأمر في الإسلام واليهودية» فإن طاعة الشريعة مفروضة كذلك على 
جميع المؤمنين المسيحيين الذين يعلنون إيمانهم بالعقائد. وقد أعاد البابا 
دجان - بول» الثاني هذا الرابط. إذ ألم على احترام تعاليم الكنيسة 
الأساس» بالرغم من المقاومة المتعاظمة للأخلاق العلمانية. ويذلك نشهد 
عودة إلى الطابع الديني في مجتمعاتٍ ظنّت أنها تحدرت منه نهائياً. 

في مقابل العقائد الْلزمة في الديانات المنرّلةه من الشائق أن نشير ‏ على 
سبيل المقارنة - إلى الحرية التي بشّر بها بوذا إزاء كل تعليم عقائدي. 
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رتعم يا وكالاماس», أؤلى بك أن ينتابك الشكُ من أن تنتابك الخيرة, 
لأن الشك قد ظهر في مادة مشكوك فيها. والآن انظ يا كالاماس,» 
بنفسك: عليك ألا تتساق للأحاديث المنقولة, بالتقاليد وبالأقاويل» وعليك 
ألا تنقاد لسلطان التصوه ص الدينية ولا بالمنطق وحده أو الاستدلال؛ ولا 
باعتبار المظاهرء ولا بلذة الآراء النظرية, ولا بالإمكانات الظاهرة, ولا 
بالفكرة: «ارجع إلى معلّمنا». لكن, عندما تعلمء ياكالاماس؛ بنفسك» أن 
بعض الأشياء فاسدة وسيئة, حينئذ دعها... وعندما تعلم بنفسك أن بعض 
الأشياء سليمة وحسنة, حينئذ اقبلها واتبعها». 

وعندما نطلع على صدامات العقائد العنيفة بين أهل الكتاب داخخل 
المسيحية والإسلام» نقدّر فائدة المقابلة مع التقاليد الدينية التي ماتزال 
مجهولة حتى الآن في الغرب 


: حك حي 


6 هل هناك وظيفة كهنوتية في الإسلام؟ وكيف 
يدخل المؤمنون في علاقة مع الألوهية؟ 


إن السؤال المطروح على هذا النحوء هو أكثر ملاءمة من السؤال الذي 
يطرح غالباً بصدد غياب الكهنوت في الإسلام. الكهنوت» بالفعلء وظيفة 
عامة جداء وجوهرية جد بحيث نعثر عليها بأشكال وإجراءات متتوّعق 
في جميع الديانات التوحيدية والمتعدّدة الآلهة. . نحن إذن بإزاء وظيفة ذات : 
هدى انتروبولوجي. 00 
كان للكهنوت لدى اليهود سلطة تقديم الضحايا لله؛ ولدى الرومان» 
وفي سياق تعدّد الآلهة» كان الكهنوت هو العبء الذي يشغله أولك الذين 00 
يقومون بالتضحيات للآلهة ليفوزوا بحمايتها. والفعل المركزيء الحامل /[ 
للدلالات في كل الأحوال» هو الضحية. الضحية نفسها تصلح لأن تجعل 0 
المؤمنين على تماس مع 0 والذين حُوّلوا تقديم الضحية, هم الوسطاء 0 
الضامئون لصحة التضحية» ومفعولها الشفيع والمقدب عن 1 
إن الوظيفة الكهنوتية بوصفها فعل وساطة يقوم بها الكهنة في 
المسيحية. والكاهن هو الذي يملك الأهلية ليقف أمام وجه اللهء 1 
يخاطبه دون وسيط. أما التضحية فاخثرلت في عمليات رمزية ة تجري أثناء 
القدّاس (القربان المقدّس). وبهذا المعنى» ليس في الإسلام كهنوت. 3" 
مؤمن يدخل في علاقة مباشرة مع الله في الصلاة» والح لين مكةق وأداء 
فريضة الصوم في رمضان والرجاة الشرعية. 
إن شتى التضحيات التي كانت تنم في الديانات السابقة قد ألغيت؛ ماعدا 
واحدة 1 بقيت للاحتفاء بذكرى البادرة الدينية العليا التي , أقدم عليها أب رأهيم, 
حين قبل أن يضحتي بابنه كعلامة على طاعته لله. ففي كل عام» ينبغي على كل 
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مسلّمء أثناء الحج إلى مكة, أن يضحتي بشاة» بمخروف على العموم. ونحن نعثر 
هنا إذن على مفهوم الوساطة» البادرة التشمّعية: البحث عن ثماس مع الألوهية. 
ولكنه ليس هناك أعباء يُكلّفها الكهنة. كما هي الخال في المسيحية. والإمام 
الذي يوم المصلين في صلاة الجماعة ليس له أية وظيفة كهنوتية. إنه ينفصل عن 
سائر المؤمنين ليقف في الحراب» وليرمز إلى وحدة الجماعة المصلية. 

في الدين الذي يُطلّق عليه «الدين الشعبي»» تمنح عبادةٌ القديسين بعض 
الشخصيات الدينية التي تدعى: المرابطين أو الأوليا وضعاً يذكر بوظيفة 
الكهنة الكهنوتية. وللقدّيسين القدرة على الشفاعة بجنب الله إنهم 
يتوبجهون إلى الله مباشرة» كي تستجاب طلباتٌ المؤمنين الذين يُكثرون من 
الحجء إما لينالوا بركة القديسين الأحياء وإما ليلتمسوا شفاعة القديسين 
الموتى وهم يقيمون قرب قبورهم. إن الإسلام «الدين الحق) ينكر مثل هذه 
المعتقدات والممارسات» مع أنها فرضت نفسها حتى في المدن. 

أما مسألة الكهنوت» فمن اللملائم أن نشير إلى أن الإسلام» وإن خملا 
من التنظيم التراتبي للسلطات الروحية والسياسية (قبل الفصل بين الكئيسة 
والدولة في الغرب) إلا أن هناك هيئة من علماء الدين» من اللاهوتيين 
الفقهاء الذين يشرفون على «الدين الحق» وعلى تطبيق الشريعة الدينية في 

بحرا إللة النءلة قف الاسلام الكحسك ع كا اي المال ٠١‏ 

علاقتها مع سلطة الدولة. غفي الرسدم لخاد سباي 0 
الأنظمة المعاصرة» يلعب العلماء دوراً يذكر» في كثير من وجوهه بالدور 
الذي لعبه رجال الدين في الكنيسة قبل الفصل. فالمفتي والقاضي والفقيه 
والإمام واللاهوتي يكوّنون ملاكا دينيا ومدنيا في آن واحد. يستطيع علماء 
الشريعة الكبار أن يؤكدواء من الناحية النظرية» استقلالهم اتجاه الدولة. 
لكن إشراف الدولة اليوم على هذا الملاك» هو أَشدّ تا كان في الإسلام 
الكلاسيكي. وبالمقابل» يسهم العلماء في التبرير الشرعي للسطات القائمة) 


5 المرقين قف د ع او د ار لقي قي الف يك الما قي الا 
دي -حماية الذدولة ضد هجمات التعبرعين الذينوين؛ واحعارصين الحاسامون, 


م 


17 كيف تتمفصل هيئات السلطة الروحية والسلطة 3 
السياسية في الإسلام؟ 1 


نتصِدّى هنا لمسألة من أكثر المسائل أساسية ووخزاً ومجلبة للاعتراض» 
وبالتالي فهي من أكثر المسائل تشوّشاً في الفكر الإسلامي. فبصدد 
علاقات التراتب بين السلطتين الروحية والمدئية حدثت الفتنة الكبرى سنة 
0 وما تلاها من انشطار (الأمة. 
المشاركون في المأساة» التي بدأت بوفاة النبي مَل سنة 70”. ويكتفى 
فعلاً في القصص الحتداوله باستخدام مفردات متأخرة أسبغت طابعاً 
لاهوتياً على النزاع ذي الجوهر السياسي والاجتماعي من أجل الإشراف 
على الدولة الجديدة التي أوجدها النبي مَرْئُهِ في المدينة؛ ذلك أن صراعات 
العشائر المميزة لجميع امجتمعات امجزأة إلى أجزاء كما كان الأمر في 
الجزيرة العربية» لم يلغها الدين الجديد؛ ففي قبيلة قريش ظلت المخنصومة 
الدنيوية قائمة بين الهاشميين الذين ينتمي النبي مله إليهم؛ وبين بني أمية» 
عَِهِ السياسي والديني. 01 

ولا ريب أن القرآن وتعاليم محمك 8 فشتحت أنفقأ سياسياء مده 
وأضفى عليه التعالي» الأفق الأخروي ومعنى مطلق الله. وهذا ما أدعوه 
التعجربه التأسيسية في المدينة. لأن الدعوة الدينية لقيت في المدينة أول 
تحشداتها السياسية. كان محمد عَُْهُ يجمع بين الهبة الإلهية» وهي أنه 
رسول الله ينقل وحيه؛ وبين سلطة الزعيم الذي يفصل في كل جدل 
ويرشد جماعة المؤمنين» وسلطة القرار في النراعات واستراتيجيات 
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السيطرة» بين المؤمنين وغير المؤمنين (الكقار). (هذا مثال على المفردات 
الدينية التي كانت تغطّي» في الواقع» مجموعات اجتماعية محدّدة جداً 
في العربية» في ذلك الزمان). 

أصعبُ مسألة بالنسبة إلى التاريخ الحديث مرتبطة بالمسيرة الاجتماعية - 
الثقافية» التي قادت الوعي الجماعي من الرؤية» ومن ممارسة السلطة الخاصتين 
بالمجتمعات امْجرّأة» إلى رؤية تتجاوز القبيلةً بل وتعجاوز التاريخ كله؛ وتربط 
كل سلطة بسلطة إلهية عليا. والرؤيتان طالما تواجدتا معاء وتمازجتاء وأثر كل 
منهما بالأخرى. وفي الحياة العملية» حكمت الصراعات من أجل الهيمنة» 
الاستيلاءً على السلطة وممارستها. لكن الخطاب اللاهوتي ‏ الشرعي توسّع 
وغدا دائرة منطقية مستقلة ذات سلطة كبيرة قادرة على إضفاء القداسة 
والتعالي» على مؤسسات الدولة التي أنشأها الأمويون في دمشق عام (571 
٠ه/)»‏ والعباسيون في بغداد عام  !50(‏ 8؟١).‏ هذه الدائرة المنطقية 
اللاهوتية ‏ الشرعية التي يتعهّدها العلما» ترود بالتصوّرات وياجراءات 
التبرير الشرعي» وهي مفاهيم وإجراءات تستعيدها الحركات الإسلامية الحالية 
لمنازعة السلطات القائمة. 

في أواخخر القرن (الثالث ‏ التاسع) انتهت النظريات الشيعية والسنية حول 
السلطة الروحية وسلطة الدولة, من عمل التصوّرات ألتي استخدمت مند ذلك 
الوقت» لعرض رهان الصراعات السياسية الاجتماعية)» التي استمرت من عام 
. لقد بسط الشيعة موقفاً متطزفاً بصدد السلطة الروحية التي تبرر السلطة 
السياسية شرعياً: ذريّة النبي مُه أو أقرباؤه وحدهم يرثون من موهبته الخارقة 
الروحية» ويمكنهم من ثمٌ أن يستمروا في تجسيد فعل العصمة والتعالي في 
التاريخ. وهما ظاهران في الوحي القرآني» وفي تعاليم النبي عله وخخلفاء 
النبي مه يُدتَون: الأئمة؛ وهم يُعتبرون معصومين» يسهرون على المحافظة في 
الحياة الدنيا» على سير جميع الناس نحو النجاة الابدية. 
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لد رضي السبّةٌ بالأمر الواقع الذي خعلقه نصر الأمويين العسكري في 

عام اككء إنهم يعترفون 0 القائمة» ويبسطون الفكرة التالية: : وهي أن 
الحكومة الظالمة خير من الفوضى المعمّمة. وعندما استولى الأمويون على 
السلطة عذّهم بعض المسلمين مل وكأ لا حلفاء للرسول. لقد استخدمواء في 
الواقع القوة وليس إجراءات التبرير الشرعي التي أدخلها الرسول. أما جماعة 
الخوارج (الذين يقاتلون في سبيل الله) فقد وقفوا عند الفكرة القرآنية: ولا 1 
حكم إلا لله». فاضطهدهم الأمويون» ولبؤوا إلى شمالي أفريقيا (مملكة 
تاهرت) حالياً تياريت في الجزائن التي دمّرها الاسماعيليون الفاطميون في 
سنة 5:09. ونجد اليوم في «مزاب))» وفي «جربا» وفي جبل (نفوسه», وفي 
عُمان ممثلين لحركة المعارضة هذه يعرفون باسم «العباديين». 

لا مجال ها هنا للدخول في تفاصيل التنافس الطويل وقد 00 
0 0 أن الأدب اللاهوة وتي الديني للجماعات المعنية» دار هذه 
الصراعات» قد 5 عملاً جسيماً من إضفاء القداسة والتعالي. إن أشد 
الصراعات انتهاكاً للمقدّسات» وأكثرها عنفاً ومادية, قل ربطت برهانات 
دينية» د فكرة الاستمرار والأمانة والدين الحق بالنسبة إلى ٠‏ العموذج 
الافنتاسسي المفترض أنه محدّد في القرآن الكريم وخي عمل البي عَل. 

وهكذا فإن الخليفة في التصوّر الإسلامي» وأكثر منه الإمام لدى 
الشيعة» أصبحا حضوراً مقدساء يجشدان السلطة الروحية والسلطة 
السياسية في آن واحد. إذ أن كليهما يسهر على التطبيق الدقيق للشريعة» 
(القانون الإلهي) الني أضفى ٍ القداسة والتعالي عليها الفقهاء اللاهوتيون 
على يد عِلَمٍ كير تداؤسه بدعاً من الشافعي (توفي عام 8٠‏ وهو علم 
أصول الفقه. 


عددما استولى الخميني على السلطة في إيران» أعاد إلى حير التطبيق 
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العخيل الشيعي كله .حول سلطة الإمام باعتبارها سلطة تبريرية تملك 
موهبة لدنية خارقة. 

إن هذا الحدث؛ يثبت أن التصوّرات المكوّنة للتخيل المسلمء على 
العموم حول السلطة الروحيةء ظلّت كامنة ومهيأة دائماً لأن تُشّط. وهذا 
يفشر التهديدء الذي تُهدّد به الحركات التي تُدعى «إسلامية»» الأنظمة 
التي تراها مسرفة في علمانيتهاء ومن ثم مبتعدة عن الشرعية الإسلامية» 
المرتبطة أبداً في التخيل العام بدموذج «المدينة» «الدولة المسلمة». 

لم يُنهِ إلغاء أتاتورك للسلطنة هذا التخيّل. ومع ذلك فإن وظيفة 
«الخليفة» أو الإمام قد أصابها التدنّي الشديد منذ القرن الرابع/ العاش 
على الأقل. فقد استولى على السلطة في بغداد منذ عام 14 (الأمراء - 
البويهيون) الذين لا رابط بينهم وبين أسرة الرسول. وتركوا الخلافة قائمة 
كمؤسسة خالصة للتبرير. وبحثت شتى السلالات التي ملكت منذ القرن 
وهذا ما فعله السلاطين العثمائيون منذ القرن السادس عشر الميلادي. 
(لاحظ الفرق القانوني الذي تشير إليه المصطلحات: خليفة > نائب» إمام 
- مرشد روحي»الوارث الروحي للنبي؟ سلطان: مالك السلطة خارج 
الإجراءات والشروط المطلوبة للخليفة والإمام).. 

لنتذكر إذن أن هيكة السلطة الروحية تظل ضرورة في التخيّل الإسلامي 
العام. وإن كانت السلطة؛ في الواقع التاريخيءقد تم الاستيلاعٌ عليها 
ومارسيها بالقوة. حيهذ نفهم اذا تشكو جميع الأنظمة التي قامت في 
العالم الإسلامي منذ الخمسينات ‏ باسناء الملكية المغربية - من نقص في 
الشرعية. في الجزيرة العربية» عقد السعوديون حلفا مع حركة الوهابيين 
الدينية لتضمن الشرعية الإسلامية. ويحتفظ علماء الدين حتى الآن بموقع 
رفيع في سير عمل السلطة الملكية. 
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لم تحدث» في تاريخ البلاد الإسلامية» قطيعة شبيهة بقطيعة الثورة 
الفرنسية في عام ١7895‏ 217917 وهي قطيعة فرضت تخيّل علمانيّ 
وجمهوري» ضدّ التخيّل الديني المسيحي» الذي كان يملك حتى الثورة 
الإشراف على جهاز السلطة الروحية. 

إن التداخحل بين ما هو ديني وما هو سياسيء بين السلطة الروحية 
التبريرية وسلطة الدولة في المسيحية:» كانت شبيهة بالتي فرضت نفسها في 
الإسلام. والوضع الجديد الذي نحلقته الثورة الفر نسية يمتدٌ الآن إلى الميدان 
الإسلامي» لكن بطرق غير مباشرة تحجبها دائماً مراجع إسلامية ترمي إلى 
طمأنة التخيقل الديني. وقد توسّعت الأطر الاجتماعية لهذا العخيّل توسّعاً 
جسيماً منذ عام ثهة١‏ يسبب النموٌ السكاذ ني» في جميع المجتمعات 
المسلمة» وهذا يفسر لماذا كان الجدل حول السلطة الروحية وسلطة الدولة 
من الأمور الحديثة الساخنة» لكنها مزوّدة ومحجوبة كلياً بالتواطق 
الإيديولرجي بين الدول الباحئة عن الشرعية وبين شرائح اجتماعية واسعة 
تبذك من دائرة السلطة المدنية. 

(أحيل» بشأن هذه المسألة» إلى دراساتي في «نقد العقل الإسلامي) في 
«الإسلام: الدولة وامجتمع» مطبوعات كلوز فرديناند ومهدي مظفري. 


لعدن للحواا ص: مه - 4/). 
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ما الذي يحتفظ به الإسلام من الديانتين المنزلتين 
السابقتينء اليهودية والمسيحية؟ وما الذي يحتفظ به من 
الديانات والأعراف في الجزيرة العربية قبل الإسلام” 


لنلاحظ أولاً أن هذا السؤال غير معقول بالشكل الذي طرح به إلا في 
إطار المعرفة الخاصة بتاريخ المؤرححين الحديثين. إنه يتضمّن نظرة أفقية إلى 
الخنط الزمني «لتطور» المجتمعات والثقافات. وهذه النظرة تتعارض مع 
النظرة التي جاء بها القرآن الكريم» وعلى نحو أعم النظرة التي جاءت يها 
التوراة والأناجيل: وهي نظرة عمودية تجعل جميع الكائنات وجميع 
أحداث التاريخ الأرضي منوطة ب «كن» (فعل الخلق) المنالقة الإلهية. إن 
إطار إدراك الزمان والمكان في القرآن أسطوري. إن الشعوب القديمة التي 
عصت الله تُذكر ضمن منظور تاريخ النجاة؛ أي مستقبل أخرويّ يتجاوز 
التسلسل الزمني للأحداث الأرضية. وهكذا فإن الماضي العربي الذي سبق 
الإسلام؛ قد مجوّد من هزاياه في القرآن الكريم» باعتباره عصر ظلمات 
الجاهلية التي بدّدها نور الإسلام. وكذلك ماضي امجتمعات الأخرى التي 
انتشر فيها الإسلام» قد نبذ وألقي في مهاوي النسيان بسبب ارتباطه 
بالوثنية. 

أما موقف القرآن من اليهودية والمسيحية فهو مختلف بطبيعة الحال: 
فاليهود والمسبيحيون يعتبرون من أهل الكتاب» وقد أوتوا الوحي من خلال 
أنبياء يُعتّرف بهم ويُيجَلونَ مثل ابراهيم وموسى. وليسوع ابن مريم وضمٌ 
خاص» إنه كلمة الله لكنه ليس ابن الله وهو لم يصلب. ولكي نفهم 
هذا التحديد لشخص يسوع؛ يجب أن نعود إلى النقاشات اللاهوتية التي 
قسمت المسيحيين في القرنين الخامس والسادس. إن عقيدة الثالوث 
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المسيحية استغرقت زمناً لكي تفرض نفسها بالشكل الكاثوليكي 
الأرثوف كسي الذي نعرفه الآن. والنقاشات الحالية بين المسلمين 
يُسقط على الماضي معتقدات أعدت في مرحلة متأخرة. 

لنشدّد على أن القرآن الكريم الذي جاء زمنياً بعد التوراة والأناجيل؛ 
يدمج هاتين اللحظتين من الوحي ويقدّم نفسه على أنه الفعل الختامي 
لظهور الكتاب السماوي بين البشر. وعلى العكس» أبى اليهود 
والمسيحيون الاعتراف بمحمد نبياء وهذا ما يفسشر القطيعة التي طرأت في 
أواخر مرحلة «المدينة). ونحن نقرأ كثيراً من الآيات المتسامحة إزاء (أبناء 
إسرائيل) ووالمسيحيين»» لكننا نقرأ في السورة 4 سورة التوبة المنزلة سنة 
بعد فتح المؤمنين لمكة» الآية التالية التي غدت القاعدة في تحديد 
الوضع الشرعي لايهود والمسيحيين الذين غدوا «أهل الذمة»: «إقاتلوا 
الذين لا يؤمنون بالله ولا باليوم الآخر ولا يحرّمون ما حرّم الله ورسوله 
ولا يدينون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب حتى يعطوا الجزية عن يدٍ 
وهم صاغرون». | 

والآية التي تليها: لإوقالت اليهود عزيرٌ ابن الله وقالت النصارى المسيح 
أبن ألله ذلك قولهم بأفواههم يضاهئون قول الذين كفروا من قبل قاتلهم 
الله أَنّى يؤفكون». 

هاتان الآيتان» بل سورة التوبة بأسرهاء تستحقٌ تفسيراً مطؤلاً تارييخياً 
ولاهوتياً. لقد أججوا حرباً كلامية لا نهاية لها ولا نتيجة» لأنهم ازموا 
الصعيد العقائدي. وأنا أذكر ذلك لا لأذكي مجادلات جديدة؛ لكن 5 
لألفت الانتباه إلى لزوم القراءة الحديئة للنصوص المقدّسة مع الأخل 
بالحسبان للسياقات التاريخية وللنزاعات المذهبية التي أحياها مجيء القرآن 
الكريم في أواثل القرن السابع. 
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وعلى نحو أعم» إن التاريخ المقارن لديانات «الكتاب» يظل علماً قلما 
دُرس. كل شيء يجري وكأننا نتحاشى أن نقع ثانية في الحروب الكلامية 
للعصور الوسطى. وكل ما يشدّد على تاريخية النصوص المقدّسة؛ يثير 
احتجاجات 0 الساخطة. ومع ذلك فالتاريخ ا موضوعي» الهادى 
المنفتح» يمكنة وحده أن ينير بيانات كالواردة في سورة التوبة الأية .". 


ويعلّم التاريخ أيضاً أن الإسلام استبقى كثيراً من الشعائر والعقائد الخاصة 
بالدين العربي السابق؛ شعائر المج إلى مكة, الاعتقاد بالجن؛ التصوّرات 
الأسطورية عن الشعوب القديمة الكثير من القصص الحاثة على التقوى يل 
بجلاء إلى ثقافات سابقة. لكن القرآن الكريم يعيد توظيف هذه الأتقاض 
«أنقاض خطاب اجتماعي قدم» لييتي «صرحاً إيديواوجيأ» جديداء كما 
تشهد بذلك سورة ة الكهيف مثلا. (انظر: قراءاتي للقرآن). بهذا المعنى كان 
القرآن خطاباً ذا بنية أسطورية» والأسطورة تميل هنا إلى القصصء لا إلى 
الأسطورة بمعنى القصص الخرافية العارية من الحقيقة. وصدنا يترجم العرب 
ال عطالاقل ب لأسطورة) يقدمون معنى ضبابيأ» في حين أن القرآنٍ يعطينأ 
مقابلا لها 9 ملاعمة وبهذه الترجمة غير الدقيقة فإنهم يحرمون أنفسهم 
التفكير في الأسطورة وفي وظائفها التي لا يسدّ غيرها مسدّها في بناء 
التخيل الديني . وأنا أشْدّد على هذه الواقعة لأن كثيراً من قرّاء كتبي قد 
ارتكيوا 0 جسيماً في المعنى عندما فهموا «أسطورة عطارلل بمعنى مَئل 
خرافي أو أسطورة خرافية غير متماسكة منطقياه ومن شأن ذلك بالطبع» أنْ 
01 0 وات الأسطورية في القصص الفرآني. 


إن استخدام القرآن لعناصر» ومفاهيم وشعائر ومعتقدات وقصص 
معروفة من قبل في الثقافات السابقة؛ لا نييح البحث عن «المؤثّرات» على 
طريقة فقهاء اللغة التاريخيين. فلدى هؤلاء نظرية عن الأصالة الأدبية أو 
المذهبية) تحورم عملياً إعادة الخلق عن طريق الاستعانة بمواد متفوقة 0 
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من التقاليد القديمة. إن اللسانيات الحديئة والسيميائية, تتيح العثور على 
الدينامئة الخاصة بكل نص» والتي تنظلم وتوظف من جديد في هذه 
المنظورات الجديدةء عناصر مستعارة ججددت من سياقها القديم. ويمكننا أن 
نرى بالنسبة إلى كل قصة في القرآن الكريم» كيف أن المخطاب القصصي 
يطلعنا على تجربة جديدة فيما هو إلهي. وهو يستخدم أسماء وترتونات 
وفصولأ بل ومصطلحات آتية من نصوص سابقة. لقد أريد التقليل من 

إسهام القرآن الكريم بالإالحاح على «استعاراته» من التوراة والأناجيل, 
واستخدم هكذا منهج فقه اللغة والمنهج 0 ليخدما غرضاً تقريظياً 
يها ارايو . ونحن نعلم الآن إلى أي حد تعدّ هذه المقاربة خاطئة 


وأود أن أشده على الجانب التعشفي في المعرفة التاريخية التي ترفض 
عن عمدء الاعترافٌ بالكيفيات والإسهامات الخاصة بالمعرفة الأسطورية, 
ومن هنا .جاءوت كثير من الخلافات بين المؤمنين الذين يتحدذكون في الإطار 
الأسطوري» ويين «العقلانيين» الذين يكتفون بالزمان والمكان القابلين 
للقياس الكمي وللتحقّق. إن أطروحة طه حسين الشهيرة عن الشعر 
الجاهلي» مثل صالح لذلك الطلاق بين نمطي المعرفة. ويعود اليوم أيضاء 


يبا الصدامات ل العنيفة والمنازعات لمحا لمتلهبة» إلى مافي إدراك الحقيقة 


الاجتماعية والثقافية من اختلاف.. ويخشى أن تتفاقم هذه التعارضات» 
كلما نشرت المدرسة بين الأهالي الذين يزداد عددهم» تصوّرات أسطورية 
عن الماضي اكتست بقوة الطايع الإيديولوجي. ولعدد السكان أثر 
مضاعف في إسباغ الطابع الأسطوري على الدين» وفي استخدام التاريخ 
لغايات ايديولوجية. 


ينبغي أن نشير» بهذا الصدد؛ | إلى غير م للوعي الأسطوري في 
السياق 3 اليديولوجي المعاصر. إن الإيديولوجية تستعين في بحثهاء بأخلاط 
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من التصورات والمفاهيم والمراحل التاريخية ومستويات الدلالاات» وهي 
تدعي لنفسها العلمية الرفيعة. أما الأسطورة فهي تحمل على إعمال الفكر 
إِذ جيل في عبارات رمزية» وأمثلة «مضرويبة)» وأبنية روائية» التجرية 
التاريخية مجموعة اجتماعية. وفي السياق المسلم المعاصرء نلاحظ تذنياً 
للأسطورة» إلى إلى _الأساطير الخرافية وإلى الايديولوجيات» وتبديداً لارصيد 
الرمري الذي حلّفه الإسلام» واخحتزالاً للعلامة [ إلى إشارة» كما ذكرنا آنفاً. 
إن خطاب علوم الإنسان واجتمع؛ » مايزال مفرط الضعف» عديم الوفاء 
بالغرض في اللغات الإسلامية حتى يحتوي اتساع الفوضى الدلالية. 


الملل 


8 ورث الإسلام التراث اليوناني ونقله إلى الغرب بدءاً من 
القرن الثاني عشر. فهل يرجع هذا الانفتاح على الفلسفة 
والعلم اليونانيين إلى فضول المسلم الفكري في ذلك 
الزمان أم إلى توصية صريحة من القرآن الكريم والنبي 5 


إنها لواقعةٌ تاريخية أن الفلسفة والعلم اليونانيين» عرفا انتشاراً سريعاً في 
المناخ الإسلامي من القرن الثامن إلى القرن الثاني عشر. لا القرآن الكريم 
ولا النبي عه حقًا على دراسة هذه المواد. بل على العكس من ذلك» 
فمنذ القرن التاسع ظهرت معارضة قويةٌ من الأوساط الدينية» للعلوم التي 
تُدعى العلوم العقلية» وهي مايقابل العلوم الدينية أو النقلئة. ولقد ثار اين 
قتيبة (مات عام 2885 في كتاب شهير له «أدب الكاتب»؛ على جميع 
أولتك الذين لا يلهجون بغير أرسطو. 

إن نجاح الفكر اليوناني في إيران والعراق» ثم في الأندلس» يفشره 
تجذّره القديم جداً في الشرق الأوسطء منذ فتوحات الاسكندرء بفضل 
آباء الكنيسة» بعد القرن الثالث. وكانت السريانية لغة الحضارة قبل 
العربية - هي ألتي استخدمها المترجمون من اليونانية. ثم إن المترجمين» 
ومعظمهم من المسيحيين» ترجموا بعد ذلك الأعمال الكبرى من 
السريانية أو من اليونانية. وتقع مرحلة الترجمة الكبرى في عهد الخليفة 
العظيم المأمون عام 7١م‏ - 8718)» مؤسّس دار الحكمة الشهيرة في 
يغداد. وهكذا نستطيع أن نتابع مسيرة طويلة من أثينا إلى بغداد» والريٌ 
وقرطبة. مروراً من ناحية التسلسل الزمني» بالاسكندرية وانطاكية» 
والرها وجنديسابور في إيرات. 

لا مجال هنا لأن تروي التاريخ المعقّد والمتعّج لهذا النقل؛ فلنرجع إلى 
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افوا 


المؤلفات الاختصاصية (انظر: عبد الرحمن بدوي: نقل الفلسفة اليونانية 
إلى العالم العربي. فران عام ١74‏ باريس). ولنل بدلاً من ذلك» على 
الدروس المستفادة من هذه المغامرة الفكرية العظليمة» التي فس لمجال 
المتوسطي» ثم الغرب في العصور الوسطىء لتمتدٌ بعد ذلك» إلى العالم 
بأسره مع المكتشفات الكبرى للعالم الحديث. 


بمثل الفكر اليوناني» بالفعلء في التاريخ العام للفك واحداً من 
السفحين الكبيرين؛ للتفكير والمعرفة في المجال اليوناني ‏ السامي كله. أما 
السفح المنافس والمكمّل والمعارض في أن واحدء فهو سفح الوحي والنبوة. 
وقد بيدأت المواجهة بين موقفي الفكر أمام العالم والمعرفة» مبكرة مع 
«فلافيوس جوزيف»» وفيلون الاسكندري» وبولس؛ والإنجيليين... وأحسن 
يهود الشتات بالحاجة إلى أن يملكوا ترجمة يونانية لكتبهم المقدسة. 
وشدّدت المسيحية الأولى على الانتقال من الثقافة السامية (التي حبر عنها 
بالعبرية والآراميةء بشّر يسوع بالآرامية) إلى الثقافة اليونانية التعبير - وها 
هنا نقلة عقلية» كان لها نتائج حطيرة» على التطورات اللاحقة لللاهوت 
المسيحي» في صورتيه الكاثوليكية الرومانية» والأرثوذكسية البيزنطية. وهنا 
ينبغي أن نبحث عن الانقطاعات العميقة» بين المسيحية المصطيغة بالصبغة 
الهيلينية والمصطبغة بالصبغة اللاتينيقه وبين الإسلام الذي ظل ضارباً 
جذوره في الأرض السامية باللسان العربي » لغة التنريل. والنقاش الشهير 
الذي دار بين المنطقي متى بن يونس وبين النحوي أبي سعيد السيرافي في 
القرن الرابع/ العاشرء يعطي فكرة عن الرهانات الفلسفية والدلالية, 
للمواجهة بين الحقل العقلي للفكر اليوناني» والرؤيا الروحية للفكر 
التوحيدي. 

إن مبحثاً مستمراً نجده لدى آباء الكنيسة الحديثين» ومفشري أرسطىق 
والمتصوّفة المسلمين» والفلاسفة العرب واليهود في الحقبة الكلاسيكية» 
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حتى ابن رشد (مات عام م94١١).‏ وقد مكّل الغزالي (توفي عام 01 
يوضوح» بعمله الفلسفي واللاهوتي والقانوني والصوفي في آن مع 
التداحل الحميم بين الجهاز التصوّري الفلسفيء والإشكالية اللاهوتية - 
«لاهوت أرسطو)؛ وهو نصٌ مُختلق تمل بالفعل» مختارات من 
«تساعيات» أفلوطين. وبفضل مفغردات الأفلاطونية الحديثة» أمكن إقامة 
جسر بين الأرسطاطيليسية والأفلاطونية» ويين الفكر الديني «اليهودي» 
والمسيحي والمسلم. ولقد تمل ذلك الفكر تعاليم» أرسطو وأقلاطون في 
الأخلاق والمنطق» دون كبير مقاومة. أما فيما وراء الطبيعة» فقد ظلت 
ثلاث مشكلات» تقسم الفلاسفة ذوي الثقافة الهيلينية» والمتكلمين هي: 
أزليّة العالم» ونحلود النفس» والسببيئة. وقد اشتهر الغزالي وابن رشد في 
جدل غنين حول هذه المسائل الثلاث. 


لقد تَبقَى من هذا الجدل» 3 تصوّران غير صحيحين» حول مصير الفلسفة 
في المتاخ الإسلامي؛ الأول أن الغر الغزالي وضع حدّاً لنجاح الفكر اليوناني» إذ 
غلب «امخقامة ري » لأن دحض ابن رشد لواقفه لم يترك أثراً بعد موته. 
والتصور الثاني» أن الفكر اليوناني ذا الجوهر العقلاني» تابع يبيعل موت ابن 
رشدء تطوّرة اللامع في الغرب. تنما انتصرت 0 الشرق الفلسفة 
الإشراقية بعد ابن سينا (مات عام »)١٠١1/‏ والسهروردي (مات عام 
4 ؛»؛ وابن عربي (مات عام (انظر أعمال هنري كوريان 
حول الفلسقة الزيرانية). 
تلك تصوّرات ترتكز على اقتناعات جوهرها ديني» أكثر مما ترتكز على 
الأبحاث التاريخية التي تُمفُصل تاريخ الأفكان وتاريخ المنظومات الفكرية» 
والتاريخ الاجتماعي» وعلم النفس التاريخي» والانتروبولوجيا التاريخية؛ 
وهي علوم تُطلب جميعها في أن واحد. فمن المفهوم إذن» أن القليل من 
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الباحثين استطاعوا حتى الآنء أن يزاوجوا بين هذه المنهجيات» ويين 
الإشكاليات والمعارف المتنوّعة» هذا التنوع المعقد والتي يصعب إتقانها. 

أما فيما يختص بمصير الفلسفة على الأرض الإسلامية بعد ابن رشد. 
فمن الضروري الشروع يبحث تاريخي مزدوج» يقارن الشروط 
الإسلامي» ونجاحها في الجانب المسيحي الغربي. إن تهميش الفلسفة ثم 
نسيانها في الإسلام» ليس سوى مظهر من التاريخ العام للساحة العقلية في 
الفكر الإسلامي» وما يدعى لدى الفقهاء المتكلمين باسم «الاجتهاد). 
ونحن تعلم أن ذلك الجهد العقلي «الاجتهاد» وهو آلية عقلية لاستنباط 
الأحكام الشرعية باستخدام تقنيات تفسيرية مطقة على القرآن والحديث. 
قد أخذ يتقلص منذ القرن الرابع/ العاشرء ليخلي مكائه لاستنساش» 
أيضأء من الملائم أن تُدرس العوامل السوسيولوجية والإيديولوجية والثقافيةه 
التي أَدّت بسرعة كبيرة» إلى انتصار الاستنساخ (التقليد) «للدين الحق)» 
للتعاليم التي خلّفتها المدارس المتنافسة. ولا يمكن فصل تاريخ الفكر عن 
التاريخ الاجتماعي. كما بيننت في «النزعة الإنسانية العربية في القرن 
الرابع/ العاشرة. ومن المؤسف أن كثيراً من المستشرقين» يظلون حبيسي 
الإطار المثالي لتاريخ الأفكار. 

ينبغي أن تُدرس الفلسفةٌ الإشراقية» في نفس منظور علم الاجتماع 
التاريخي. لكنها تجبر» على الأخذ بعين الاعتبار بعداً آخر مايزال يجهله 
المختصون بالدراسات العربية والإسلامية؛ عنيت به علم الئفس التاريخي» 
الذي يهتم بالشروط الاجتماعية والثقافية» لتطور العقلاني والتحيّل» 
وللتأثير المتبادل بين العقل والخيال» والشعور واللاشعور» والحلمه وأحلام 
اليقظة, الباطنية والهامشيّة الاجتماعية, والبنى النفسانية» والقوى النفسية 


16 


والتهيل الاجتماعي.. والمقصود معطيات الواقع العقلي» الذي لا تكاد 
نحسن تسميته بدقة. والمؤرحون يختزلونه إلى تعارضات سخيفة ونخدّاعة» 
مثل الباطن والظاهر» أو المعنى الداخخلي الْحْمَيء والمعني الخارجي الظاهر. 
وتحت هذين المصطلحين الفئيين» تروي الكتب الموجزة أعظم الجدل غنئّ 
وأشدّه تعقيداً وأكثره أيحاءٌ بالفكر الإسلامي. ولكي يُفاقم من إفقار هذا 
الجدل, يُحتقَظ ياطار تاريخ البدع (الهرطقات)» الذي يعارض بان 
الاسماعيلية التي توصف بالباطنية» والسئّة التي توصف بالحرفيّة المتعلقة 
بالمعنى الظاهر. وحتى هذا اليوم» ظل فكر اين حزم (توفي عام 14 6٠١‏ 
الشديد الحركة والحسم والجرأة والتحديث غير معروف ولا مستغل» على 
الرغم من التقديم الذي قدّمه له «ر.ارنالدز» في (النحو وعلم الكلام عند 
أين حزم القرطبي. فران عام .)١90"5‏ سبب شبه السيان هذاء ينبي 
اللساني لمفهوم المعنى الظاهرء من أجل بناء علم الكلام والحقوق الفتلفة» 
عن تلك التي فرضها (الدينٌ الحق». 

هذه الإشارات السريعة» تهدف إلى لفقت انتباه القارىع» إلى ضرورة 
إعادة قراءة جميع الأعمال الكلاسيكية الكبرى» ممنهجية تعدّدية 
وياشكاليات منفتحة: وذلك من أجل الفكر الإسلامي المعاصر. وما يزال 
الموقف الفلسفي بعيداً جدأء عن استرداد الأهمية التي كانت له من القرن 
الثامن حتى القرن الثاني عشر. ومع ذلك فهو موقف لا غنن عنهء لتجاوز 
الإيديولوجيات الخرّبة» التي تقف أكثر فأكثر في وجه محاولات العجديد 
والإبداع. 


وفجوةٌ أخرى خطيرة» ينبغي أن يشار إليهاء بصدد مصير الفلسفة التي 
عانته هذه الفلسفة من الجهة الإسلاميةء يضاف إليها اللامبالاة والجبهل 
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اللذان مايزال تدريس الفلسفة العربية في الغرب يمارسه إزاءها. مع أن 
كثيراً من الأعمال الفلسفية العلمية ترجمت» في العصر الوسيط» من 
العربية إلى اللاتينية. والعقلانية في أوكسفورد والسوربونء والأفكار 
العلمية مدينةٌ بالكثير للإسهام العربي. فالعصر الوسيط العربي والإسلامي» 
أيضاً يعاني نبذاً أشدّ من ذاك الذي ص به العصر الوسيط اللاتيني - 
المسيحي» منذ الانفصام الذي طرأ في القرث السادس عشره بين الفلسفة 
وعلم اللاهوت. وهي قطيعة فاقمثٌ منهاء بلا ريب» الثورة الغرنسية التي 
فرضث في الغرب كله تتخيلاً علمانياً وجمهورياء لا يبالي بأية رؤية 
لاهوتية أو مرتكزة على اللاهوت»: وهذا إن لم تعارضها. وقد ثكت القرن 
التاسع عشر الوضعي والامبريالي هذا النبذء إذ صدّف الإسلام بين الديانات 
المتخلفة» بل البدائية. وإلى اليوم؛ لاتكاد أقسام الفلسفة في جميع جامعات 
الغرب» تدع مكاناً للمرحلة العربية ‏ الإسلامية في تاريخ الفلسفة العام. 
وترك للمستعريين؛ أمرُ استذكار بعض المؤلفين. لكن المستعريين يعوزهم 
التكوين الفلسفي.. 


وبما أنني كنت أدرّس في السوريون منل عام ١471‏ أمكنني أن أشهد 
على لامبالاة زملائي الفلاسفة» بتدريس الفلسفة العربية. شأنهم شأن 
مؤرّححي الأديان الذين يلزمون اللامبالاة إزاء مثال الإسلام. وها هنا جملة 
من القضايا اللاهوتية والإيديولوجية؛ بين الإسلام والغرب» تُكوّن فصلا 
كبيراً من علم النفس التاريخي (باشر نورمان دانييل كتابته في «الإسلام 
والغرب: إنتاج صورة. إيدنبرج عام .)١55٠‏ إن المنظور الحديث لتاريخ 
عالم البحر الأبيض المتوسطء الذي افتتحه بمهارة عالية «فرنان بروديل»» 
مايزال بعيداً عن أن يفرض نفسهء سواء في الجانب الإسلامي أم في 
الجانب المسلم. ونحن نعلم إلى أي -حدٌّء مافتعت الصراعاتٌ السياسية 
والخروب الدينية» تقسم وتمرّق الشعوب المحاذية شواطىء هذا البحر. 


نضيل 


التجميع الذي أهدف إليه هناء ينحصر في رد الفعل على قطيعتين 
كبريين» تُفاقم منهما الجغرافيةٌ السياسية» التي تفرضها خصومة القوتين 
العظمتين في المتوسط؛ القطيعة بين الفكر الإسلامي «المستقيم الرأي»» وبين 
الموقف الفلسفي من جهة. ومن جهة أخرى» القطيعة بين الفكر الغربي 
ويين الفكر الديني في أصوله السامية. والجمع بين هاتين القطيعتين 
التاريخيتين» يفشر لاذا يتعارض مانسميه اليوم «الإسلام» ووالغرب»» 
كقطبين للمعرفة والحضارة. في حين أنهما ينتميان إلى القاعدة الفلسفية 
الدينية ذاتها. إن إعادة الاكتشاف التاريخية لهذه القاعدة» سوف يتيح 
استثناف جميع المشكلات التي كيت عبر التاريخ» في عنف النزاعات» 
وهوى التخيّلات الجماعية» بطريقة نقدية ومع إعلام أوسع. كذلك يبدو 
لي في هذا السياق رهان التاريخ الشامل للفلسفة» ولديانات «الكتاب» في 
لجال الغربي المجمع. ويفترض ذلك» مراجعة عميقة لمناهج التعليم في 
الجامعات وفي المدارس والثانويات. 
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ددم 


4 الإسلام والعلوم والفلسفة: كيف تتبذى الصلات بين 
هذه الأنماط الثلاثة للنشاط العقلي والثقافي؟ 


ميّدبٌ آنفاً ببداية الجواب عن هذا السؤال» الذي هو امتداد للسؤال 
السابق» حين أحلتٌ بوضوح أكبر» إلى العلوم التي ندعوها اليوم 
«المضبوطة) (الرياضيات)» أو الصعبة. 

لم تكن العلوم عند اليونان» وكذلك عند العرب في العصر الوسيط» 
منفصلة عن الفلسفة. فالفيزياء لدى أرسطو مرتبطة ما وراء الطبيعة. 
وكدذلك الطث لدى «أبو قراط»: و«جالينوس» بخاصة:» اللذين عرقهما 
العرب معرفة حسنة كانا جزم مكملاً للفلسفة. كما يشهد بذلك عمل 
عظيم لابن سينا. ويتضعن الطب بالتدريج» جميع العلوم المسماة العلوم 
الطبيعية. .حتى علم الفلك. وقد عرفت الكيميامُ القديمةقء انطلاقة عظيمة 
بسبب علاقة دائمة بالفلسفة (انظر: عمل جابر بن حيان). 

لا يبدو أن البحث العلمي واجه عقبات دينية في الميدان الإسلامي. 
لقد دعا القرآن الكريم المؤمنين» بالحاحء إلى «تأمل) العوالم الخلوقة» 
ليدركوا مدى عظمة الله وقدرته. فالمعرفة العلمية» للطبيعة والنجوم 
والسماوات والأرض والحيوان والنبات» توطد بلا ريب الإيمان» وتنير 
إشارات القرآن الكريم الرمزية. وهناك أدب كامل عن «عجائب الطبيعة»» 
وهو وسط بين الملاحظة العميقة» والتأمل الديني لرأفة الخالق وقدرته (انظر: 
عجائب الخلوقات للقزويني). 

لقد عرفت الرياضياتٌ ‏ الجبر والهندسة وعلم المثلفات ‏ والفلك؛ وعلم 
النبات: والأقراباذين (علم الصيدلة)» وعلم الحيوان» والجغرافية» وعلم 
الفراسة؛ والعلم الجسدي ‏ النفسي (المتعلق بالجسد والنفس معا)... لدى 
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العرب» تطوّرات استفاد منها الغرب بعد القرن الثاني عشر. وتوقّفٌ حركة 
المعرفة العلمية هذه كتوقّف الفلسفة» ليس مردّها إلى رقابة لاهوتية شبيهة 
بالسلطة العقائدية المسيحية» بل إلى تطور الأطر الاجتماعية» والسياسية 
للمعرفة في مجموع العالم الإسلامي» بدءاأ من القرنين الحادي عشر 
والثاني عشر. 


ينبغي أذ ننسى أن الثقافة العربية الإسلامية» التي تطورت في إطار 
الامبراطورية الأموية» ثم العباسية» مرتبطة بالحياة المدينية. ذة رار 
الكبرى مثل دمشق» ويغداد وأصفهان» والقاهرة» وحلب» 0 
وفاس» وقرطبة» إنما تركز نشاط العلماء فيها في ظل بلاط الملوك والأمراء. 
وظلّت برجوازية تجارية تداوم على طلب العلم» مادامت الامبراطورية 
تتمتّع بالقدرة السياسية» وبالرقابة على التجارة. وعندما هدّد تصاعدٌ 
المخاطر» من ل الحادي 0 حياة ادن التي غدت هشِة امن جراء 
مكانة شيا فشيقاً لطاب 0 القعالية ا كان الايد في وجه 
الاستيلاء على اسبانياء والحروب الصليبية في فلسطين» والغزوات التركية 
ثم المنغولية لإيران والعراق» كان لابدّ من التجممع حول إسلام (امستقيم 
اللي عقائدي» صلبء» وفقال إيديولوجياً. وحينكذ انتشر التعليم 
«المدرسي» في «الزوايا»» والدين الشعبي يإدارة «المرابطين» 1 الأولياء 
محليين في الأرياف. هذا التطور الاجتماعي والإيديولوجي» الذي عدّل 
جذرياً شروط النشاط العلمي والعقلي؛ لم يزل يتفاقم (بمعنى تضيّق الآفاق 
والتصلب المدرسي) حتى القرن الحادي عشر الهجري» عندما ظهرت 
الحركةٌ الإصلاحية» رداً على الضغط الاستعماري. لكن القطيعة التاريخية 

مع التراث العلمي والثقافي» للمرحلة المنتجة كانت حينيذ. ففي نحو عام 
0 اكتملت 595 عريضاً. فمن أجل ذلكء بسط الإصلاحيون 


حيدل 


0 


السلفيون رؤية أسطورية م الأوئي» وللحضارة الكلاسيكية التي 
استلهمته. وجرى التركيز على الأسطورية؛ والرومانسية» والحنين إلى انجد 
الغابر والتي لم تعد تترك مجالاً للسعي العلمي والنقدي البثاء. ولم تابث 
الإيديولوجية القومية» التي ستوججه معارك التحرير في القرن العشرين» أن 
فاقمتٌ القطيعة الدلالية, مستبقية المطالبة بالماضي اليد ولا سيّما على 
الصعيد العلمي. وأثناء العصر الذي يدعى العصر الليبيرالي (عام 186٠‏ - 
4٠‏ عصر النهضة؛ صدرت طبعاتٌ لنصوص قديمة» وبعض 
الدراسات العلمية الرائدة» بدافع من الاستشراق ويعض العلماء المسلمين» 
الذين تنقّفوا ثقافة فقهية لغوية وتاريخية. لكن العمل ظلّ غير واف. وقد 
ظل ميدان تاريخ العلوم» على الخصوصء اليدان الذي اكتشف أقل من 
غيره حتى أيامنا. وييذل رشدي راشدء» في فرنساء» جهودا جديرة بالتقدير» 
لينتشل من التسيان» بعض الأسماء الكبيرة في العلم العربي . ومن المؤسف 
أن هذه المادة لا تدرّس في الجامعات. 
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+ ما مكانة التصؤف» وهو حركة مذهبية وطراز 
حياة دينية: في السام وهل يدخل التصوف في نطاق 
الباطن أو الظاهرء بحسب التفريق المذكور أآنفاً؟ 


صحيح. أنه لا يمكن الكلام على الإسلام» دون الاحتفاظ بعرض 
خخاص سر الصوفي.. والتصوّف تيار فكري له معجمه التي الخاص» 
ونحطابة ونظرياتة. ولكن» وفي الوقت نفسه. له طراز حياة دينية» تلجأ إلى 
الطقوس والاحتفالات الفردية والجماعية» لكي تشرك الجسد والنفس في 
مسيرة تجسيد الحقائق الروحية. 
تجدر الإشارة إلى أن التجربة الصوفية تدمو في كل دين» فهي ليست 
وقفاً على الإسلام. ولقد تمتّعت تاريخياء باستمرارية لافتة للنظرء في حين 
أن أنماط التعبير الديني الأخرى - علم الكلام: والحقوق» والتفسيره 
والهتدسة المعمارية والمؤسسات ‏ عرفت تطوّرات أسرع» لكنها تطورات 
التصوّف في مقصده الأخير قبل كل شيءء هو التجربة المعاشة للقاء 
ألد الي الموحدء بين المؤمن والإله الشخصي (اللامتناهي والمطلق المرتبطين 
بالألرهي بالسبة إلى جميع الديانات). وهذه التجربة. عل وتُعوف 
وتُوضْحء بفضل محاسبة الصوفي لذاته ومراجعته لها. فإذا انعكست 
التجربة على هذا النحو ا عدت المريدين الذين يندفعون في 
«السلوك) الصوفي ياشراف المعلم ) و (الشيخ)». 
التأمل ) الصوفي مارسة فردية مستقلة عن العبادة التي تؤدّيها الجماعة. 
وهي تعاش على أنها هبد ميجانية من الله. يقابلها الصوفي بهبة العشق. لقد 
أثبت فيما سبق أن الإسلام يحبّذ الاتصال المباشر مع الله» دون وساطة 
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الكهنة. بيد أن المتصوّفينء بالمقارنة مع «استقامة الرأي» اللاهوتية - 
الشرعية» يمضون بعيداً في استبطان الشعائرء ولا سيما عندما ييلغون 
مرحلة الوحدة الوجدية9'؟ مع الله. وعندما نطق الصوفي الكبير الحلأج» 
الذي عُذَّب في عام 177 بعبارته المؤلّهة: «أنا الحّ» اصطدم بعدم فهم 
الحوفيين والمتعلقين بالطقوس الدينية» الذين لم يكونوا يقبلون أن تتحد 
والأنا» البشريةء «بالأنا» الإلهية المتعالية. «نحن روحان حللنا جسدا» هكذا 
كان يقول. وذلك ما أورده موارد التهمة بالحلول. لقد وصف «ل. 
ماسينيوث») أسلوبه» بأنه جدلي ووجدي فقال: «بذل الحلاج وسعه ليُدخل 
الانسجام بين العقيدة والفلسفة اليونانية» وفق قواعد التجريب الصوفي» 
وهو في ذلك رائد الغزالي». 

هذا التقدير يؤكد غتى التصوّف وأصالته. فمنل القرن الثاني الهحجري 
والقرن الثالث» السابع الميلادي إلى التاسع» كان زمناً ومجتمعاً توافدت إليهما 
عدةٌ تقاليد ثقافية» وعدة تيارات فكرية» حيتها مجموعات عرقية ‏ ثقافية من 
أصول شتى (الموالي). كان بوسع الفيلسوف: أن يبسط تجربته الصوفية أو 
الأهديّةء كما كان بوسع الصوفي أن ينشفح للفلسفة» كما كان بوسع المتكلم 
والفقيه أن يهتمًا بالفلسفة والصوفية. هذا التداول العريض للأقكاره وهذه 
البادلات بين التجارب: كان يكن أن تحدت في المدن الجامعة لأجناس 
مختلفة, مثل بغداد والبصرة والري ومكة (يسبب الحج)» والقاهرة. 

ومع أن المتصوفين في مرحلة التكونء يعلّقون الشعور بالزمن وبعالم 
الأشياى» نزوعاً منهم إلى وحدة الوجود (وحدة الوجود لدى المتصوّف الكبير 
ابن عربي» توفي عام 4 إلا أن الفضل يعود لهم في أنهم ظلوا 
راسخي القدم في الحقل الفكري لزمنهم. ولذلك وصفوا تجريتهم؛ بأسلوب 
وإرهاف في التحليل يفرضان أعمالهماء حتى أيامنا هذه؛ على انتباه جميع 
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الباحثين في علم النفس الديني» كما يفرضانها على ممارسي الطرق الصوفية, 0 
وأنا أذكر أسماء الحسن البصري (مات عام ضقفةه وانحاسبي (مات عام ا ا 
امم والبسطامي (مات عام 7/4م)» والجئيد مات عام .)41٠١‏ 


هناك بالطبع» وجةٌ اجتماعي وسياسي لحركة التصوّف لا ينبغي إهماله» 
من أجل فهم التوترات التي أثارها كبار معلمي الصوفية مثل الحلاج. إن 
جماعة المريدين من المتصوفين؛ مرتبطة بالأوساط الحضرية المحرومة وبالفات 
الموسرة (التجارء ملكو الأراضيء «المثقفون» الذين صموا إلى ممارسي 
السلطة: أو الذين حظوا بحماية أنصار الأدب). إن هذه العلاقة بين التصوف ١‏ 
والطيقات الكادظة سنتطور بعد افر الحادي عشر الهجري باقتران 
التصوف بالطبقات الخطرة أو المعارضة (الغتوة» والعتارين)» ثم في مرحلة 1 
متأشتحرة (في القرنين الثالث عشر والرابع عشر)» بين المرابطين ‏ الأولياء احليين 1 
(القديسين) ‏ وسكان الأرياف والجبال» الذين أفلتوا من رقاية السلطلة 
المركزية. كما كان الخال في المغرب» في أواخر ملك (بني مرين». حينهذ 
غدا التصوف حركة أحويّة شديدة التنوع؛ ترافقت مع خحصومات بين القبائل 
والعشائر حددت انتمائها. وقد كانت تُفصح عن نفسها وتباور» في طقوس 
واحتفالات خاصة بكل حراكة أخوية. وهذه الحركات الاخوية كانت تبذل 
وسعهاء عبر العالم الإسلامي بأسرهء لتمدّ نفوذها ‏ على الفسحة السياسية 
والمؤمنين - وذلك يإرسال مبعوثين مرابطين» نشؤوا من قبل في مراكز التعليم 
(الزاوية المرتبطة بولي (قديس) (موْسّس).وكان أريج التبرك بهؤلاء الأولياءء 
يُحدث المعجزات في كل مكان» تزداد مع ازدياد الأولياء لطلب الثقة من 
الأهالي, الذين أمعنوا في التصديق إمعانهم في الأمية. أو لأنهم غرباء عن 
اللغة العريية» مثل برير المغرب» والأفريقيين في جنوبي الصحراء. .. لكن 
الناطقين بالعربية الْأمّبِين انجروا إلى هذا التطوّر نفسه. 


احرل 


هذا الإسلام؛ إسلام المرابطين الذي تسوده عبادةٌ الأولياء» والاتتشار 
الدائم للمقدّس» هو الذي اكتشفه الغريئ لمحتل» وذو الفلسفة الوصفية» 
في القرن التاسع عشر» في جميع البلاد الإسلامية. وقد كانت التأويلاتٌ 
والخلافات التي مت عن ذلك» والتي ما ففت تغذي حتى اليوم» العخيّل 

في السياق الراهن للمجتمعات المسلمة» من الصعب أن يُقَوّم اليوم 
تقوياً دقيق مدى أهمية ما يسمى خطأ: «الصوفية). فالصوفية ‏ كالدين 
في مجموحه ‏ تابعةٌ للمنظومة الثقافية وللنظام السياسي» حين يعر عن 
نفسه. والحركة القوية لإضفاء الإيديولوجية (الأدلجة) على الإسلام والتي 
أشير إليها آنفأ تصيب بطبيعة الحال» الصوفية. ولاسيما أن «الدول ‏ الأم» 
الحذرة من كل انبعاث لكركة المرابطين؛ تراقب بعناية» الأمكنة والأوساط 
التي تعبر فيها تلك الحركاتٌُ الأخوية عن نفسها. وهذه الحركات:؛ يمكنهاء 
في بعض اللتالات ‏ كما هي الحال في السينيغال ‏ أن تصبح نقاط ارتكازء 
أو أداة لتقل الحركة لسلطة الدولة التي تمنح بالمقابل الامتيازات. لهذه 
الأسباب» يصعب القيام بالأبحاث السوسيولوجية» التي تتيح توضيح 
الروابط أو التعارضات» بين هذا الإسلام الأخوي» وبين الحركة الإسلامية 
المناضلة. بل حتى يصل الأمر إلى استحالة القيام بها. فالأوساط الصوفية 
تأبى التعاطي مع البحث السوسيولوجي. والإسلام الصامت المتكتم هو 
الذي نودٌ معرفة روحيتهء وروابطه مع المشاغل الفكرية للصوفية 
الكلاسيكية. وتمكن الملاحظة على كل حال؛ نخطأ الباحثين السياسيين 
حين يركزون اهتمامهم كله. على الإسلام الصاخعب والمناضل في وضح 
النهار. فهناك أشكال أخرى للتعبير عن الإسلام» تستحقٌ أن تفحص عن 
كثب» بل أن تساعد على تعريف الجمهور بها. 


22 إل عدر © الكايلء 
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باعتباره (الصوفية». وها هنا ظاهرة نفسية ‏ ثقافية» تستحق أن تفحص في 
علاقتهاء مع ضروب النبذ التي يولدها امجتمع الغربي» المنظور إليه على أنه 
بارد» عقلاني» مادي» وخال من امثل الأعلى. هناك الكثير من الأوهام 
والضلالات؛ والأحكام المتسرّعة وسوء الفهم في كلتا الجهتين. وكذلك 
الأمر بالنسبة إلى الولع بديانات الهند. وهذا على الأعم مايؤدي إلى تكاثر 
الطوائف ني الغرب. 


كل ذلك يظهر إلى أي حد يُخفق الفكر العلمي المعاصر - كما تخفق 
السلطات السياسية - في عرض حال الحركات الدينية» وفي تُمنيتها» وفي 
توفير فسح تعبيرية لها وافية بالغرض. ويكتفى بتهميش «الطوائف»» 
ويوَصْم الانحرافات الدينية والثقافية» لكن لا يَدْمِي أحد أن يتناول بجدية» 
مسألة البعد الروحي في الوجود الإنساني» عبر التجارب المتعددة التي ْ 
يشهد بها تاريخ الديانات. وليس الإسلام الراهن أفضل حال بهذا الصدد. 01 
وإذا كنا ما نزال نعثر على تعبيرات «روحية) في المجتمعات المسلمة» فذلك 0 
يعود إلى استمرار البنى الاجتماعية» وإلى الاقتصاد المعاش التي عبر فيها 30 
عن نفسه الدينٌ التقليدي أكثر ما يعود إلى مقاومة أكثر فعالية من 00 
الإسلام» للقطيعة التي فرضها الاقتصاد الحديث والحضارة الصناعية. 3 
وليس هناك أي إنتاج لاهوتي أو صوفي» يعادل الإنتاج الذي حرّضه وأغناه 0 
الإسلام الكلاسيكي. ولذلك يُعاد استخدامٌ الأعمال القديمة في السياق 7 
الراهن. فإذا أوجدتٌ التجاربٌ الصوفية: التي وصفها وعلّمها القدماء» 
أتباعاً في مجتمعاتنا المشوّشة على جميع مستويات وجودهاء كان. ذلك 
دليلاً فقط على قدرة هذه المجتمعات» على إنتاج هامشية ثقافية ونفسانية. 
لاشك أن في الشهادات القديمة طموحاً إلى التعالي؛ يمد بجميع السياقات 
التاريخية والثقافية. لكنه يبقى أن تجربة الإلهي» لايمكن أن تستند اليوم 
على رصيد رمزي؛ على معنى العجيب؛ على العالم الأسطوري» على 
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القدرة على السحر وقد دُمّرت هذه المعاني كلها بالضبط» ليس بمحيط 
وعلى نحو أعمق» ياحلال أسطورة من أصل علماني وجمهوري» محل 
الأساطير الدينية التقليدية. 

أنا أعلم جيداً أن الحركات التي تدعى حركات إسلامية: تقاتل ضد هذه 
الأسطورة المنحدرةء من الثورات الانجليزية والأميركية والفرنسية على 
الخصوص» الأنظمة السياسية والبنى الدولية» ومنظومة الإنتاج والمبادلةه 
والفساد المعقم» والثقافة التكنولوجية» وتدمير البيقة السيميائية» وتبديد 
الرصيد الرمزي التقليدي» وانقشاع الأوها. وتجريد الزمان - والمكان من 
القداسة... والتي تعارض كل ما يحدّد الأشكال القّبلية لحساسيتنا. وإطار 
إدراكاتنا الحاضرة نابع من أسطورة أصلها علماني وجمهوري (الجمهورية 
بصفتها نظام ديموقراطيأء ليس لها سوى وجود شكلي في معظم البلاد 
الإسلامية. لكن السلطة الملكية أو الجمهورية شكلاء موجهة نحو «دئيوة»» 

فين نقول كلمة بصدد العلاقة بين التصوف والباطن والظاهر. لقد 
بيت أن الخط القاسم بين الباطن والظاهر لايمكن أن يرسم بين الداخلي 
والخارجي» بين الخفي الذي لا يعرف إلا بالطريقة التلقينية وين الظاهر 
البّن» الذي يبلغ النظر أو العقل مباشرة. إن الفكر الإسلامي التقليدي؛ 
طْبَع في إطار الثقافة المعرفية: بطابع علم النفسء واقعاً نفسانياً ‏ لغويا 
نَصِفْه اليوم بمصطلحين: البنية العميقة والبنية السطحية؛ الطاب 
الضمني والخطاب الصريح في اللغة. ولقد وقع المفسرون القدامى على 
هذا التفريق وهم يحاولون فك رموز نصوص القرآن الكريم. إن مفهومي 
التقدير والتضمين؛ في الآيات البيّئة الواضحة» أو الملتبسة التي تحتاج إلى 
تحليل أكبرء أو إلى جهد تأويلي. إن آيات القرآن الكريم والتي شملها 


نضن 


مصطاح «المحكمات والمتشابهات»» تضعنا على طريق المقول وغير المقول» 
والمقول بال «لامقول)». ومع ذلك فإن نظرية اللغة» والعلاقات بين اللغة 
والفكرء لم تكن تمتلك مقاربة للاستعارة والكناية وافية بالغرض» ولم تكن 
تمتلك الاعتراف بالأسطورة كمفتاح لنمط من المعرفة» ولم يكن لديها 
مفهوما للرمز وللعلامة» كعنصرين أساسيين للدلالة في جميع المنظومات 
السيميائية. وقبل كل شيء مادة هذا الخطاب الديني» الذي تفرّعت منه 
الكثير من منظومات الدلالة. 

لا ريب أن القدماء عرفوا الاستعارة والكناية والمثل والحكاية الواعظة 
والعلامات الرامزة «الآيات». وكانوا يستخدمون عادة جميع أدوات 
التعبير» في جميع المنظومات السيميائية التي ينتجونها (ومنها النطاب 
الصوفي؛ كاللباس وأثاث البيت وتنظيم المدن» ومجموعة القوانين...الخ)؛ 
لكنهم لم يكونوا يستطيعون أن يتبيتوا الدور المنظم لكل دلالة» والذي 
يلعبد كل من هذه الأدوات البلاغية واللغوية والسيميائية. وفي الوقت 
الحاضر استطعنا فقط أن نلمح مثلاً الوظيفة المؤسسة للمعنى في الاستعارة 
والرمزر والأسطورة» وفي علاقتها مع بناء التخيّل» ومع التحؤلات التاريخية 
للمعنى الذي لم يعد ثابتأ والمتأصل إلى الأبد في التعالي» لكنه تخاضع 
لولادة مستمكة مدمرة. يولد المعنى بالقدرة الدلالية الخالقة» ويقدرة 
الموضوع الخالقة تحت ضغط الطلبات الوجودية الجديدة» أي بالضرورة 
تدمير الدلالات السابقة وتحولها أو تجاوزهاء مما يقود إلى وجود استعارات 
حيّة2 ميتق» ثم مُعادة إلى الحياة؛ أو إلى انحطاط الرموز إلى مجوّد 
علاماتءلا بل إلى إشارات وصفيّة خالصة. 


هذا الاستطراد النظري» يريد أن يوحي بأن الخطاب الصوفي» يوشع 
ويطوّر ويستغل القسم الرمزري والأسطوري من الخطاب الديني المؤْسشس؟ 


(القرآث الكريم لدى الصوفية» والأناجيل لدى المسيحيين» والتنصوص 
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الرؤيوية لدى مفشري التوراة اليهود رمزياً وصوفياً..) من أجل تشييد 
معرفة تلقينثة» عرفانية (غنوصية) تستد «السلوك» الصوفي» وتغتني بالمقابل» 
بمعطيات كل تجربة سُلكت حعى نهايتها. (الاتصال والأتحاد بالله» 
والوتجد). وهكذا نمتلك مجموعات غنية غنى خالصاً لدراسة الانبجاس 
الدلالي والرمري في اللغق تحت ضغط تجربة روحية شديدة» وداخلية 
كلّها. وعلى العكسء درا اسة قدرة الخطاب المنطوق» انتج أثناء التعجارب 
الصوفية» على التحّق من جديدء وعلى الإيقاظ. ولقد أدرك ماسينيون 
جيداً هذه الأهمية الحاسمة للغة وهو يدرس «المعجم التقني للتصوّف 
الإسلامي» ويترجم ديوان الحلآج. ولاستكمال هذا البحث» يجب أن 
نُظهر كيف أن المضامين الروحية للخطاب الصوفي» قرجم وتدمج أثناء 
الممارسات المنتظمة» بفضل الطقوس والصلوات والتلاوات وضبط الجسد. 
إن ولادة ما يدعى الإيمان ووظائفه مرتبطة دون شكء بهذه الآليات 
اللغوية» والنفسانية الفيزيولوجية. ونحن نعلم الآن؛ أن التدرّب على 
اللغات» يجري بتلقي أصوات مطابقة للبى الصوتية» ويُستخدّم الجلد 
والعظام لاستقبال هذه الأصوات لدى الصِمٌ والبكم. وتنطبع الوحدات 
الصرفية في المنظومة العصبيةه كما لو كانت على شريط مغناطيسي» 
و حيكذ يُضمن نقلّها الأمين. وهذ! لا يلغي بالتأكيد» قدرة الشخص على 
الإبداع؛ أي القدرات المنخترة على تشكيل تركيبات جديدة» عند هذا 
الانيجاس الدلالي والرمزي» الذي بلغ أعلى درجاته لدى الأنبياء والفنانين 
الكبار. 
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"١‏ . كيف يتبذى مفهوم الشخص في الفكر الإسلامي؟ 


معلومٌ إلى أي حدّ يمادُ الإسلام والمسلمون أخبارٍ الساحة الإعلامية في 
جميع بلدان الغرب؛ ومعلوم بأية لهجة - واستناداً إلى أية صور قديمة 
ومغتنية يوماً بعد يوم - تستمر تغذية هذا التصوّر الخربي القري» عن ذلكٍ 
العالم البعيد والختلف» والمعادي» والعنيف» والمتأخرء وإن كان قريياً جداً 
من الناحية الجغرافية وحتى من الناحية الاجتماعية. 


وفي المجتمعات المسلمة» ليس الإعلام عن هذا الموضوع بأكثر 
موضوعية وانفتاحاً وإيجابية مما هو في الغرب. فهو خاضع لرقابة دول 
حريصة على ضمان ديمومتها وشرعيتها. فالإسلام من جراء ذلك وسيلة 
نفوذ ذ إيديواوجي» وموضوع للمنافحة الهجومية أو الدفاعية. وقلما كان 
موضوعاً للدراسة» ومصدراً للقيم الإيجابية من أجل محاربة عوامل 
التخلف؛ كالجهل وانفجارات العنف والقساد والتعضّب... 

أمام هذه المعطيات الضخمة. الطليات” الملحة مجتمعات مزعزعة. 


النوضى الدلالية المتعاظمة: حتى في امجصمعات الغربية التى طن أنها 


تنحكم في مشكلات النمو والحداثة. ماهي الأجوية؟ وما المواتف 00 
التي يقترحها المفكرون والباحثون والفنانون والطبقات السياسية» 
وباخعصارء «النخب» الفكرية والسياسية مندذ آخر الحرب العالمية الثانية؟ 

وأنا أفرق بين الدراساث الإسلامية الكلاسيكية» والدراسات الإسلامية 
التطبيقية. والتفريق هنا منهجئ؛ وله مقصد علومي (ابيستمولوجي)» وليس 
تعارضاً لد يُقهر بين ممارستين لعلم واحد. فبالإجمال» أقول: 5 الدراشات 
الإسلامية الكلاسيكية) تسائل حصرا النصوص التي 2 ئي أنها تل 
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بصورة قَبِليِة التقاليدٌ الدينيت» والفكر والثقافة والحضارة. 

طالما اشتغل الدارسون بالنصوص الكلاسيكية؛ التي أنتجت بين القرن 
الأول والقرن السابع للهجرة 7 8١م؛‏ وما يزالون يؤثرون هذه 
النصوص ببحثهم: ولاسيما أن مرحلة الريادة الأولى» بل اكتشاف كل 
مايتعلق بهاء هيهات أن تكون قد أنجزت: فالكثير من المخطوطات تنتظر 
الطبع لأول مرة» بل تنتظر أن تكتشف. وبهذا المعنى نظل الدراسات 
الإسلامية الكلاسيكية ممارسة لايد منها. 

إن اختيار النصوص كمرتكزات لمعرفة الإسلام» والمجتمعات الإسلامية» 
يغدو أكثر إثارة للنقاش» وأشد خخطراً عندما نتصدّى للمرحلة المعاصرة» 
للقرنين التاسع عشر والعشرين. وعلى الأخحصٌ للتاريخ المضطرم فيما بين 
عامي - ١9497‏ وقراعة هذه النصوص على العموم» تضِلّل أكثر 
نما تير حول الرهانات الواقعية للتطور الجاري» للقوى المتنافسة» 
للطموحات الجماعية» للتوججهات المفروضة في المجتمعات المذكورة. 

وهنا إنما تكتسب الدراساتٌ الإسلامية التطبيقية كامل معناهاء وتفرض 
نفسها كضرورة علمية. حين لايعود المشكلاتٌ التي لا مفر منها للقراءة 
الفيلولوجية (الفقهية ‏ اللغوية) مطروحة في الواقع؛ بالنسبة إلى النصوص 
المعاصرة» كما هي مطروحة بالنسبة أن لصشوض العصوزر الوسطىي 


اخترتٌ موضوع «الشخص» لأوضح» مستعيناً بمثل غنيّ غني_خاصا 
المناهيج والمواقفٌ المعرفية» التي تتطلبها مقارية الإسلام الذي يؤلف بين 
مكتسبات الدراسات الإسلامية الكلاسيكية ومقتضياتهاء وبين تساؤلات 
الدراسات الإسلامية التطبيقية وإجراءات تحليلهاء ومقاصدها العملية, 
وتمهيداً لدراسة مثل هذا الموضوع؛ اقتصر على هذه الأسعلة الثلاثة؟ 

١‏ كيف تبرز مشكلة الشخص كحقيقة لايمكن الالتفاف عليها في 
المجتمعات المسلمة المعاصرة؟ 


إضرن 


؟ ‏ ما الزاد الثقافي؛ وما الموارد العلمية والثقافية التي يملكها الفكر 
الإسلامي» ليحمل إلى المشكلة المطروحة أجوبة جديدة. تحترم في آن واحد؛ 
تعاليم السئة الإيجابية وأوا امر الحداثة التي لاسبيل إلى ردّها؟ 

"د كيف نحدث موقع الجواب «الإسلامي» عن مشكلة الشخصء بين 
التصوّرات والمواقف المشخصة التي يفرضها الفكر العلمي الحديث؟ 

إن السؤال المطروح على هذا النحوء يجبرنا على تطبيق النقد الجذري 
على الموقع المهيمن للفكر الغربي» الذي يبدو بتقدمه العلمي والتكنولوجي» 
كأنه لاب أن يرتهن لزمن طويل» مصير الشخص الإنساني. 

إن تعريف «ن. برديايف الغني»: «الشخص هو التناقض بين الفردي 
والمقدّس» ين الشكل والمادق بون اللامتنامي والمتناهي» بين الحرية والقدر» 
(خمس تأملات في الوجود. أوبييه. باريس عام 5 ص١8١)‏ يُظهر 
أن مفهوم الشخص لاتمكن مقاربته» إلا إذا كان في وسعنا الاستعاتة بعدة 
علوم: يأني في أولها التاريخ الاجتماعي والقانوني» لأن النظام الاجتماعي 
والحقوق: هي التي تجعل هذا الششخص على هذا النحو دون غيره. ويأتي 
بعد ذلك علم النفس» وعلم الاجتماع, والانترويولوجياء والفلسفة 55 روفي 
حالة التقاليد الدينية الكبرى ‏ يأتي علم اللاهوت أيضاً. 

كان «لارسيل موس؛ الفضل منذ عام 219178 في إنضاج مفهوم 
الشخصء إذ قدّمه على أنه «مقولةٌ من مقولات العقل البشري». ويمكننا أن 
نقرأ استطالات شائقة لهذا البحث الأول» في كتاب حديث ل «م. كاريترز 
وس. كولان» ول.لوكز» عنوانه: مقولة الشخص. الانتروبولوجيا والفلسفة 
والتاريخ»(مطبوعات جامعة كامبردج عام .)١54©‏ 

وفي الخط الفلسفي» استرعى المفهومٌ والموضوعحٌ اثثباه المفكرين المسيحيين. 
ويعطي بحث بإيفان غوبري» الموجن فكرة واضحة عن ذلك في: كتايه 
«الشخص» (المطبوعات الجامعية الفرنسية الطبعة الثالثة عام .)١91/8‏ 
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إن مفهوم الشخص في الجانب الإسلامي» حاضدٌ في عدد من ثيارات 
الفكر الكلاسيكي. بيد أننا لا نستطيع أن نكتفي بالأطر الدينية والأخلاقية 
والقانونية والفلسفية التي علّفها الفكر الإسلامي النظري. وينبغي الشروع 
بالتفكير النقدي» انطلاقا من الشروط الجديدة للتطور التاريخي 
للمجتمعات المسلمة منذ الخمسينات. 

فير دراسة سابقق» أظهرثُ كيف التلف ضغطٌ التزايد السكاني» 
وإدخال الاقتصاد الصناعي» وظهورٌ الدولة المتسلطة المغفلة» المنفصلة عن 
امجتمع المدنيء لا بل المعارضة لهء والتبعية المتزايدة إزاء التكنولوجيا 
الحديثة» والتأحد الثقافي» والاتقطاعاثٌ المأساوية مع الحقائق البيئية» 
والأرضُ الصالحة للزراعة (الفلاح واين الجبال أو البدو الرتحل) كيف 
اثتلف ذلك كله ليخّر جذرياً شروط ظهور الشخص وتكوّنه. 

إن الثورات الزراعية التي أدخحلت في كل مكان بحماسة إيديولوجية 
كبيرة» قد سلبت العالم ‏ الفلاحي» أو حضارة الصحراء (عملية تحضير 
البدو الرحل؛ التي تقودها الدول المستقلة بعدوانية مخرّبة» ولا سيما أن 
الفتيين في الوزارات» كانوا يجهلون عالم البدو الرخل بأسرمم» الأسسن 
البيثية والإقليمية والزراعية لا كان معمولا به من آلاف السنين» باسم 
العرض» قانون الشرف. فهذا القانون عمل به دائما ليفظ النظام في كل 
مجموعة. إن استبطان منظومة من القيم تبلغ ذروتها في «الشرف» هو 
الذي ع لكل فردء أن يتسامى إلى المصاف الرفيعة الأحذة في الرفعة 
(فاضل وأفضل)» وأن يتمتع بالسلطة الروحية الخاصة بالشخص: سلطة 
العقل على عقول أخرى» وهي تفضي إلى قبول الوعي؛ القبول لخر بالقيم 
التي يجسدها ويطبقها الشيخ السيد الإمام؛ المهديء الوالي» المرابط» الخ). 

قانون الشرف في المجتمعات التقليدية ‏ وهي مجتمعات مُثلفةٌ في كل 
مكان اليوم - ليس مكتوباً؛ إنه يُعاش ويُستبطنُ بشكل مظهر أو زي 


لياريل 


خارجي يحكم التصرفات القردية والجماعية؛ وهو ليس منقولاً يتعليم 
نظري» لكنه يُستعاد بكل تعقّدة الشكلي» الشعائري» الاجتماعي» الرمزي 
في الحياة اليومية.ولدينا كثير من الأوصاف التي تتناول مجموعات شديدة 
التنوع والتباعد في المكان. أذكر منها أعمال «يبير بورديو» للقبائل (المعنى 
العملي» (مطبوعات منتصف الليل» باريس عام ٠‏ ؛ والكتاب 
الحديث لليلى أبو لوغود «العواطف المبطنة»» الشرف والشعر في امجتمع 
البدوي (مطبوعات جامعة كاليفورنيا عام »)١445‏ و«جيرمين تيليون» 
الحريم والأقارب (مطبوعات سوي ياريس عام 1555). 

هذه الأمثلة القليلة تظهر أهمية المقاربة العراقية (الاتنولوجية)» 
والإشكالية الانتروبولوجية» لدراسة وضع الشخص في امجال الإسلامي. 
لاشك أن الإسلام أدخل تغئرات؛ إذ فرض دولة مركزية» وكتابة ولدت 
9 كل مكان منافسة مع المأثور الشفهي» وشريعة قادت إلى نزاعات مع 
الأعراف امحلية. لكن التوسّع السوسيولوجي لأدوات «تدجين» اجتمعات 
«المتوحشة) كان محدوداً في كل مكان» بمقاومة النموذج الاجتماعي 
التاريخي الذي أدانه القرآن الكريم باسم «الجاهلية». وهو مصطلح استأنف 
استعماله المناضلون المعاصرون مثل «سيد قطِب» في مصرء ليدل به على 
امجتمعات التي ضلّت طريقها تحت سيطرة سلطات غير شرعية معادية 
للإسلام. 

إن الدراسات الإسلامية الكلاسيكية الحاضرة التي تعير انتباهها هذا 
المعطى الخاسم بالنسبة إلى معرفة المجتمعات المسلمة مجتمعات الأمس 
واليوم؛ حين تفصل كلياً بين استطلاعات فقه اللغة التاريخي وبين 
الأبحاث الخاصة بعلم خخصائص الشعوب وعلم الأخلاق الانتروبولوجياء 
إما تتقطع إلى النصوص العلمية لتشيد إسلاماً مثالياً مطابقاً لإسلام 
المتكلمين والفقهاء المسلمين أنفسهم. 


حول 


لا تمكن مماهاة وضع الشخص ووظائفة اليوم كالأمس» دون البدء 
بسوسيولوجيا الشريعة الإسلامية: ففي المجتمع الواحد» كمصر والسعودية 
واندونيسيا وتركيا.. الخ لايُطيق القانون الإسلامي تطبيقا متماثلا» على 
المجموعات أو الطبقات التي تتواجد في حير اجتماعي واحد. فالقانون 
البدوي والقانون البربري والقانون الكردي.. وكلها مرتبطة بمعارف 
محليق» قاومت زمناً طويلاً إرادة الدولة المسلمة في إخضاع قطاعات 
«العصيان). 

إن درجات تغلغل اللغة والثقافة العربيتين» تحكم أيضاً نماذج «الشخص» 
التي تطفو في كل وسط اجتماعي ثقافي. ففي منطقة القبائل الآهلة 
بسكان الشمال الجزائري؛ لم يستطع القانون الإسلامي» ولا اللغة العربية» 
ولا الثقافة العربية» أن تفرض نفسها قبل الاستقلال في عام ؟55١.‏ لقد 
اضطر الإسلام الذي انتشر على أيدي المرابطين» أن يستوعب ويكوّس 
قانون الشرف المحلي» والرصيد الرمزي المقاوم أشد المقاومة للمؤثرات 
الخارجية. ويمكن أن نقول مثل ذلك عن بربر المغرب أو ليبيا وعن 
مجموعات أفريقية عديدة. 

إن الدول القوميئة المنحدرة على الأغلب من حروب التحرير التي 
نشبت أثباء الخمسينات» تمحارب بشراسة الانقسامات العرقية ‏ الثقافية 
والطائفية: التي تشكل في كل مكان عوائق في وجه الوحدة القومية» أي 
في وجه الاستقرار وتعميم السلطة المركزية. وهذه الإرادية السياسية لا 
استثناء لها. وهي التي أرادت مع أتاتورك في العشرينات في تركياء أن 
تتخلص من الانقسامات»؛ والتشيّت والخرافات والدين الشعبي والحركات 
الصوفية. وبالاختصار» من كل مايكوّن في امجتمع (الوحشي» الفعالية 
الاجتماعية لقانون الشرف» أي قوة الشخص الذي ترتّى على هذا القانون. 

تجدر الإشارة إلى أن هذا الصراع العاتي بين امجتمع «الوحشي»» 
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وامجتمع «المدججن»» بدأ منذ عصر الرسول في مكة 0 ولم يلق فقط 
تعبيره الإيديولوجي المثالي في القرآن الكريم» لكنه بقي أساساً وجودياً 
(أوتولوجيا يضفي التعالي على تعارض جوهره الائتروبولوجي. ونحن 
نعلم بأية نحدة عارض القرآن الكريم» والفكر الإسلامي اللاحق» وظلمات 
الجاهلية» بنور الإسلام. والجاهلية مرحلة من التاريخ لم يرل فيها الوحي 
على الناس؛ أي العلم الحق الذي يعلّمه الله كل مؤمن» لكي يضبط أعماله 
على منظور النجاة الأبدية. الإسلام هو تدفق هذا العلم الذي سيأخحذ 
بأيدي المؤمنين نحو النجاة. 

وبمصطلح الانتروبولوجيا الاجتماعية والثقافية: الجاهليةٌ هي المجتمع 
العربي بقانرن شرفه قبل الإسلام. ولقد يمح الإسلام في فرض رصيد 
(رمري4» وأفق أخروي احتفظ فيهما بقيم قانون الشرف» لكنها اكتسبت 
قداسة 0 (أونتولوجيا) وتعالياً بخطاب الوحي . إث المجموعة الضغيلة 
للمؤمنين الأوائل» تضطلع عبر عهد الإيمان الذي قطعته على نفسهاء وعبر 
الجهاد خلف النبي مُه بالإعلاء التاريخي «للشخص؛ المسلمء وبالتالي 
للمجتمع المسلم كذلك. إن تموذج تكوين الشخص في الرسلام» وقدرته 
على خخرق جميع الحدود الثقافية, ومعاودته التي لا تقهر ف في جميع حالات 
الغليان الاجتماعي والإيديولوجي» وتوسعه الراهن في وجه تحدّي الحضارة 
الصناعية» إن ذلك يُفشر بأربعة عوامل -حاسمة: 


أ الطابع الممجز والبنية الأسطورية للخطاب القرآني الكريم. 

ب القوة الحاملة للشعائر الدينية واحرّضة عليهاء وبهذه الشعائر تتحقّق 
لكل مؤمن (شخص))» وللجماعة» المضامينٌ الدلالية, واندفاعاتٌ الرجاء 
الأخروي, التي أدخلها القرآن الكريم» ووسّعها المخطاب الإسلامي. 

ج إنشاء دولة مركزية واستمرارها. وهي تضطلع بمسؤولية «الدين 
الحق» وتستمد منه بالمقابل شرعيتها. 


دقل 


دود د ددع زا 


د تأسيس تخيّل سياسي دينيء أثناء المرحلة التأسيسية للإسلام. وهو 
تخيّل يتمثّل تصصورات «الدين الحق» للإسلام الأوا لي؛ لينتج» في كل مكان» 
تأريخاً دإسلاميأ يُراد له أن يُدرَك على أنه تطبيق نموذج السلوكِ الفردي 
والجماعي الذي آذن به النبي علله. 1 

لن نل بما يكفي على دور التخيّل السياسي ‏ الديني» الذي أقامته ما 
سميتة تجربة المدينة» وعلى قوته المتكررة. فبفضل هذا التخيل» حدثت في 
الميدان الإسلامي جميعٌ الأعمال التاريخية ذات الاتساعء وهذه الأعمال 
تفترض هي نفسهاء إنتاج نموذج «للشخص)» يستبطن جميع التصوّرات» 
جميع الصور الرمزية المثالية التي نقلها الخطاب الإسلامي التقايدي. 

بوسعنا أن نعيد كتابة كامل تاريخ المجتمعات التي قبلت تموذج العمل 
هذاء مع إظهار التأثير المتبادل والدائم بين العخيل السياسي الديني الذي 
يشترك فيه جميع المؤمنين» ويين العقل التحليلي التصوّري المنطقي لدى 
المنقفين» الذين يحاولون إدخال تماسك عقلاني» في ميدان استحوذت 
عليه استحواذاً عريضاء تصوّرات الخطاب الرسمي (الدولة الإسلامية)» أو 
الخطابات المنافسة الأكثر تكيفاً مع مجموعة الرموز الحلية. 

وهكذا أظهرت ليلى أبو لوغود. تعايش نوعين من اللنطاب لدى لأولاد 
علي؛ في الصحراء المصرية الغربية؛ أحدهما شخصي يعتر عن قيم حميمة» 
ومستعمل فقط في حلقات ضيّقة (الشباب» الأقارب» والآخر عام يمتجد 
القيم المشتركة في هله المجموعة من الناس. وهكذا يتكوّن الشخص» 
ويتجلى في مستويين منفصلين في طريقة التعبير ومكانه. لكنه يدمج 
منظومتي القيم التي تحدّد هذه المجموعة ويُسندها. وعلى هذين الخطايين 
الخاضّين بأولاد علي كما هو نخاص بمجموعات عرقية ثقافية أخرى» في 
الخير الذي يوصف إجمالاً بأنه مسلم ‏ يتوضّع خطابان آخران أكثر 
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عمومية: الخطاب الإسلامي الذي يعم الستّة» كلها الناجمة عن تجربة 


حل 


المدينة» وهو خطاب استأنفته ونشرته الحركاتٌ الإسلامية الحاضرة على 
نحو واسع؛ منذ الثلاثينات» وعلى نحو أوسع منذ السبعينات. والخطاب 
الرسمي للدولة القوميقه التي تنشر القيم المدنية الزمنية للاقتصاد 
والمؤسسات السياسية المأخوذة من الغرب. 

كيف تتراتب وتتمفصل وتتنافى هذه الخطاباتٌ المتنافسة؟ إن دراسة 
«الشخص» بصفته بؤرة للحرية» حيث تجري الاختيارات والاستبعادات 
والتركيبات؛ التي ستكوّن كلّ شخصية والتي قد تفرض على مستوى 
المجموعة المحلية» أو على مستوى الأمة أو الجماعة المؤمنة «الشخصيةٌ 
الزعيم: الإمام) إن مثل هذه الدراسة تغدو ضرورية؛ إذا شثنا أن نستعيد 
بناء الآليات الدقيقة التي تحكم في نهاية الأم المصير الفردي وتطوّر 
امجتمعات التاريخي. 

على ضوء هذه الملاحظات يمكننا أن نؤلّف زمرة من صور الشخصيات» 
زمرة نتيح لنا تفسير شروط ظهور «الرجال العظام) في كل مجتمع» وشروط 
إشعاعهم. أو على العكس» شروط استبعادهم وفشلهم. وفضلاً عن ذلك» 
يمكننا أن نتناول من جديد بمعونة المثل الإسلامي» إعداد تصوّر الشخصية 
الأساسية الذي طرحه «كاردنرة فيما مضىء وأهمله علماء الأنترويولوجيا. 
ولقد باشرثٌُ هذه الخطوة بهذا المعنى في بحثين؛ أحدهما كوس للغزالي» 
والآحر كس لبزوغ الزعماء في العالم المسلم المعاصر. 

ما فلسفة الشخصية التي تُضمرها وتفرضها شخصيات» مثل بورقيبة 
والحسن الثاني وناصر؟.. إنها شخصيات لها ثقلها في تاريخ المجتمعات 
الحالية, 

لا يكفي أن نصف التصورات العامة» وشروط الوصول إلى السلطة» 
ومناهج الحكى ودرجة شعبثة هؤلاء الزعماء. بل تحب معرفة التكوّن 
الثقافي والاجتماعي لهذه الشخصيات» والاقتناعات الحميمة التي 
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صحدب- 


يؤكدونها بصفتهم أفراداً عاديين. إن المسافة بين الفرد العادي؛ والشعخصية 
العامة يترجم حينكذ قدرة الشخص الفعلية على : خلق القيم التي تنوّر 
المجتمعء وعلى تجسيد تلك القيم» كما يُتَرجم فيها على العكسء الحخدود 
والقيود التي يفرضها المجتمع على مبادرات الشخص التحررية. 

وهناك فئة أخرى من الأشخاص يُختارون هذه المرة من اججتمع المدني. 
هذه الفئة سوف تتيح استكمال بيانات البحثء عن أولتك القادة 
وتصحيحها وتعزيزها. إن الدولة الغاشمة تلك ٠‏ القوة المغفلةق كلما كبتت 
أو تجاهلت آفاق الأمل لدى امجتمع المدني» ولّدت في أعماقه على نحو 
أكبر» شخصيات 1 وقادة أضداداًء تحيل احتجاجاتهم واعتراضاتهم 
واقتراحاتهم إلى فلسفة أخرى للشخص. من هؤلاء الشيخ الضرير «عبد 
الحميد كشك» إمام جامع اعين الحياة» في القاهرة, حيث ألقى مواعظ 
أثارت الحماسة الشعبية خارج مصر (انتشار واسع جداً للأشرطة المسجلة 
في العالم العربي). و«عبد السلام فرج» مؤلف «الفريضة الغائبة»» ومنظر 
حركة الجهاد التي اغتالت السادات 9 -. ووحسن الترابي» رئيس 
الإخوان المسلمين في السودان. و«أبو الأعلى المودودي» إمام المسلمين 
الباكستانيين» ولكن تعاليمه تجاوزت حدود العالم الإسلامي. وعلي 
الشاريعاتي الذي أسهم في تحريض حركة الثورة الزيرانية. وشكري 
مصطفى باعث الحركة في «التفكير والهجرة». وراشد غنوشي أحد قادة 
حركة الاتجاه الإسلامي في تونس... ويمكن أن مد إلى مالانهاية لائحة 
حركات المعارضة والعمل العنيف» الذين تذكر أسماؤهم ببرنامج طموح 
للعودة إلى «الإسلام الحقيقي) (مثل الجهاد الإسلامي» وحرب اللى 
والعدالة الإسلامية وشياب ميحمك., ٠‏ الخ). 

ولأن هذه الحركات تلقى دعماً شعبياً واسعاً جداًء فإن خطاباتهم تعر 
على نحو وافي» عن الانتظارات اخائبة» وعن مشاعر الإحباط والاضطهاد 
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والقلق» وعن الحاجة إلى الأمل لدى الشبيبة التي ولدت بعد عام .158٠‏ 
لقد ولد هؤلاء الشباب وترعرعوا في مناخ حرب التحرير» في لحظة فرح 
الامة الداهضة؛ ثم إنهم عرفوا خيبة الآمل بعد هزيمة عام 2١91‏ ويعد 
تأخر الأمة العربية العظيمة التي ميججدها عبد الناصرء وتدمير الحريات» 
ونفي حقوق الإنسان» والمطبامع الامبريالية» والتطور الخالي من النظام 
الفاقد فعاليته» والمدمّر في الغالب للقيم التقليدية» والبطالة» والتجمع 
السكاني في المدنء والاقتسام غير المتساوي للموارد» والتبذير» والفساد.. 
إن التقدم الذي تمحمّق في الصحة العامة» وفي التعليم المجاني (لا في 
التربية)ءوفي الضمان والنقل والراحة المنزلية» لا يمكن أن يعوّض الدمار 
الذي أصاب الإنسان» بسبب تدمير البنى البيكي» والاجتماعية» والزراعية» 
(منظومات القرابة» قواعد الإشراف على تداول الأموال» المنطط امتعلّقة 
بالزواج). وهذه البنى كانت ترتكر عليهاء جميمٌ قيم الأسلاف التي 
أكدها الإسلام وأضفى عليها القداسة. 


بين القادة في السلطة مع الفئيين الذين يحيطون بهم - وبين القادة 
الأضداد الذين يطمعون في السلطة. بين الثقافة الرسميةء وبين الثقافة 
المضادة للحركات المعارضة. هناك عالم امثقفين الذين تأثّروا تأثراً ما 
هم الإداريون الذين يديرون القيم الدينية. إن هاتين الفعتين الاجتماعيتين» 
تلعبان دوراً لا يجوز إهماله» في تحديد شروط تكون الشخص وتحقيقه أو 
استلابه. وهذا الدور يظهر» عندما يدرس التجهيز العقلي في الفكر 
الإسلامي المعاصرء وآفاق هذا الفكر. لنتذكر منذ الآن: أن العلماع 
والمتققين ينساقون في الأغلب» إلى تبعية الدولة مأجورين متها؛ فيكرهون 
من ثم على لزوم التحفظ» إن لم يكن علي الالتزام الصريح لخدمة 
ايديولوجية التبرير الشرعي. وحيتعذ تُلغى ماما الوظيفة النقدية - رقابة 
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وونه ا 


العلماء, التقايديين اللاهوتية والأخلاقية» ويؤثر المثقفون الذين فتنهم 
استقلال أمثالهم من الغربيين» المنفى أو الرقابة الذاتية» أو البحث عن 
الاعتراف الرسمي» الذي تسوّغه الضرورة التي يجدها المجتمع» ابتغاء 
الرجوع إلى سلطة «علمية». وفي المرحلة الزمنية التي تمتدٌ من الاستقلال 
إلى أيامنا. لم يسمح أي مجتمع مسلم, بالتفتح والتظاهر والعمل المتصل» 
مجموعة من المثقفين المستقلين» والنقاد المؤثّرين» إلى حدّ تمثبل هيئة السلطة 
الروحية التي لابدٌ منها لتفتتح الشيخص. وابدين المعنى»» يغدو الك 
ضميراً واعياء يجبر نفسه على التواصل مع ضمائر واعية أخرى» تيل مع 
إلى سلطة الحقائق الملزمة. بيد أن من الصعب العثور على هذا النموذج 
للمثقفء والفنان» والقائد» الذي يؤكد ويحمي ويعيّ نوع الشخص» إلى 
أن يظل المركز والمطمح الأخير لكل فلسفة. 

لاشك أن من الخطر ومن قبيل الاتفاق» التوقيع على ييانك ضد هذا 
القرار» أو ذاك التويجه السياسي للحكومة. لقد رأينا مثقفين يسجنون لأنهم 
أرادوا الدفاع عن حقوق الإنسان. في بلاد شكل فيها هذا الدفاع -جوهر 
النضال من أجل التحرر الوطني. لكنه فيما وراء هذا التفسير السياسي» 
يجب أيضاً أن نأحذ بعين الاعتبارء ظاهرة قطيعةٍ خخطيرة في داخل الوعي 
الإسلامي. وسنعود إلى ذلك. ولتحتفظ؛ على سبيل الذ كرى» بالشيء 
التالي: وهو أن المقاصد الروحية والأخلاقية المميزة للوعي الإسلامي» هي 
علاقته بمطلق الله؛ الذي يعاش في التكرار الشعائري الذي تفرضه الواجبات 
الشرعية» في التفكر في كلام الله وتأمل عمله في الكون وفي الخلوقات» 
والطاعة الفرحة للشرع؛ وقصر العقل على دور العبد العاصي» والرفض 
الجذدري للشرك الذي يُضفي النسبية على الله ويُلهي البحث عن المطلق. 

ما الذي بقي من هذه المقاصد الروحية والأخلاقية» في الوعي الموقوف 
على المنافسات الشرسة للاستيلاء على السلطات (السياسية والاقتصادية 
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والثقافية)» أو في سلوك الطبقات الوسطى المتلهفة للصعود الاجتماعي» أو 
في تخيل المجاهدين من أجل إقامة نظام إسلامي «صحيح؛؟ وهل هناك 
سلطة دينية مر-جعية, يستطيع فيها الشخص أن يستقي ويختبر صحة القيم 
ومداهاء القيم التي ستكوّنه وستفرضه على هذا الأساس في المجتمع؟ 

للإجابة عن هذا السؤالء سوف نطرح أولاً سؤالاً آخر: هل يملك 
الفكر الإسلامي اليوم الوسائل الفكرية والثقافيق» والحريات والأطر 
الاجتماعية اللازمة» لتحريك فلسفة حديثة عن «الشخص»؟ 

طلما جرى الكلام على التخلف الاقتصادي والاجتماعي في 
مجتمعات العالم الثالث» دون أن يولى الاهتمام ذاته للتأخر الثقافي الذي 
زاده زيادة مأساوية» فرضٌ نماذج غربية لكل ما يتعلق بالحداثة المادية. 
المطلق العنان الذي تغذَّيه حضارة الاستهلاك؛ وبين رفض الحداثة الفكرية 
والثقافية» بل وقمعها. إن الجامعات المبنية حديئاً في عدد من البلدان ولا 
سيما البلدان الغنيّة بالعملة الأجنبية مثل السعودية والجزائر - تقدّم مثلاً 
أشاذاً على الطلاق» بين مقتضيات الحضارة” المادية الهندسة المعمارية 
الإرادية» الخابر المجهرة تجهيزاً حسناً للعلوم «المضبوطة»» انفتاح على 
التكنولوجيا وعالم الإنتاج الصناعي - وبين الحذر إزاء علوم الإنسان 
ولمجتمع. أما الإسلام بصفته دين فيظل مقصوراً على كليات اللاهوت» 
وعلى الجامعات التقليدية» كالأزهر والزيتونة والقرويين. وتعلن هاتان 
الجامعتان منذ زمن طويل؛ عن نيّة التحديث. ولكنهما تظلان الحارستين» 
والموطنين لاستعادة أو (إعادة إنتاج) «الدين الحق الإسلامي». ومنهما 
يستقي باعوا الحركات الإسلامية الذين ذكروا سابقاً. بل إن استخدام 
عبارة «فكر إسلامي» غدا إشكالياء لفرط ما يفرض الخطاب الإسلامي 
المشترك» ذو الجوهر الإيديولوجي والتمجيدي» صيغه ومسلماته ومراجعه و 
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وك 


فوضاه الدلاليق حتى بين العلماء المثقفين» الذين يُفترض أن يستأنفوا 
الوظيفة النقدية والفكير | الخلأق» الذي ضرب له مثلاً غنياً المفكرون 
الكلاسيكيون. وأن يدافعوا عن تلك الوظيفة وهذا التفكيرء وأن يحموهما 
ويوشعوهما ويجدّدوهما. إن الجهود الميذولة لدمج الحداثة الفكرية» في 0 
فكر يسعى جهده لأن يكون جديراً. في الوقت نفسه ار 
-جهود موجودة» لكنها فعل 5 منعزلين أو مشتتين في الغرب» 
ويجهلهم أو يتجاهلهم أو ينازعهم بعنف الناسُ دائخل بلادهم. 

ومن تنازل إلى تنازل» ومن خمضوع تكتيكي إلى استبطان «القيم» التي 
نقلها التخيلٌ المشتركء بلغ الأمر بالمثقفين الذين تأثّروا بالحداثة النقديةء أن 
خلطوا بدورهم» بين ضرورات البناء القومي ‏ وذلك يستتبع التزاماً 
ايديولوجياً - وبين أولية الجهد العقلي؛ والقافيء والروحي» المخالص 
لتحريك حق العقل في الحريّة» وحماية ذلك الحق وممارسته. في هذا 
التفريق الأساس تكمن بالفعل» فرص تأكيد الشخص وانتشاره. 

نلامس هنا صعوية مركزية لعلوم الإنسان والمجتمع؛ فالباحث» حرصاً 
منه على الموضوعية: يحرم نفسه التدشحل كشخص يعتمد مصيره على كل 
فعل معرفي . . وعندما يكون بوم الدراسة الإيمان الديني» قلما يجدُ هذا 


الباحث الموقع الملائمء بين الموقف المناصر والتحليل الخترل. إن المناخ 
البأحث الحوقع احلا ثم بات ا موقف المناصر والثه 


العاطفي الذي يهيمن على المجتمعات المسلمة ل يجعل من ا 
الدراسة العلمية لعدد كبير من المشكلات الدقيقة. 

ماذا سيحلٌ بالوضع الواقعي للشخص» عندما يكون حقّ قن التفكير 
والتعبير والنشر» وبيع الطوطات من كل نوع وشراؤهاء مراقباً رقابة دقيقة 
من قبل وزارة الإعلام أو الإرشاد القومي؟ إن عبارة «حق العقل في 
الحقيقة)» قد تبدو طثانة 0 سخيفة لدى الغربي» الذي تعد التمتّع بجميع 
الحريات في لمجال العقلي والثقافي. 1 إن النضال من أجل «حق العقل في 
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الحقيقة) بالنسبة إلى المسلمء قد ححاضه المسلم داتحل الحظيرة20 العقائدية. 
وأنا أذكر في هذا الصدد, بمعركة الفلاسفة من أجل تخفيف سلطان 
الفقهاء المتكلمين على ممارسة العقل. ونحن نعلم كيف انتهى «الدين 
الحق»» باستبعاد العلوم العقلانية التي وصفت بأنها دخيلة. 

إن الإيديولوجية القومية من جهة: والمطالبة بالعودة إلى إسلام أسطوري 
من جهة ثانية يمارسات اليوم على العقل» الضغط نفسه» الذي مارسته عليه 

في العصر الوسيط» السلطة العقائدية الدينية. إن الفكر الذي يُدعى فكراً 
0 لم يفكر قط حتى الآن» بالوظيفة الإيديولوجية للخطاب الديني. 
وهكذا فالخطابات المتفدعة من القرآن الكريم, تعد حقيقية بسويّة واحدة» 
على شرط أن يضمنها علماء الدين المؤسسون للمدارسء أو العلماء الذين 
كرّسهم إجماع المؤمنين كسلطة روحية. 

.إن الشخص الذي تكوّن داخل هذه الحظيرة العقائدية» لا يمكن أن 
بفكر في مشكلة الإيديولوجية. بل إنه يقبل بنصٌ مثل «الفريضة الغائبت» 
الذي ستُسائله. على أنه نص حقيقري كلياً. ولتحتفظ قبل ذلك بمبداً القراءة 
التالي تقول: إن هناك انحرافاً إيديولوجياً في إطار الفكر الإسلامي» كلما 
شيد المؤلث الذي هو نفسه صدى متراوح الأمانقه لدرسة أو جماعة أو 
تقليد من التقاليد - في «منظومة) معرفية ة منغلقة» خطاباً قرآنياً منفتمحاً في 
الأصل. 

وعندما أطالب بوجود خطاب قرآني منفتتح معرفيا» فإني لا أدلف 
بدوري» إلى الحظيرة العقائدية التي أشرتٌ قبل هنيهة إلى مخاطرها. إأي 
أنظر إلى القرآن الكريم» على أنه فضاء لغوي؛ تعمل فيه عدة نماذج من 
الخطابات (النبوية والتشريعية والقصصية والحكمية...)؛ تعمل في وقت 
واحد وتتصالب. إن التحليل اللغوي الخالص والسيميائي (انظر قراءاتي 


١‏ الحظيرة العقائدية أو الانغلاق العقائدي. المترجم. 
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صم 


للقرآن)» تتيح إبراز وجود بنية أسطورية مركزية» تستخدم الرمز 
و الاستعارة 3 0 جميع البلاغات القرآنية؛ إمكانات من الدلالات» لاتني 
تتحقّق في أوضاع وجوديّة متكدرة. 

إن التعارض بين الانغلاق والانفتاح» الذي أدخله ها هناء ليس عمل نظرياً 
ولا إيمائياً. ويمكن التحمّق منه لغوياً وتاريخيأء بكشف التقاب عن التفاعل 
المستمر بين «اللغة - والتاريخ والفكر. ثلاثة مصادر لإنتاج المعنى. وقراءة 
القرآن الكرم» تجبرنا على ربط هذه المصادر التي يكتشفها الاختصاصيون 
عادة» كل منها على حدة)» (إعلماء اللغة والمؤرخحون والفلاسفة). 

لكن لد وقد تروّدنا بهذه الإشارات ‏ ماذا يمكن أن تعلّمنا «الفريضة 
الغائبة» بصدد عمل الفكر الإسلامي: والشخص الذي يستقي منها 
مبادىء الفكر والحياة. 

لقد اخترت هذا النص لأسباب عديدة. وفي المقام الأول» لأنه يطرح 
من عمل محمد عبد السلام فرج الذي أعدم مع قتلة السادات في © 
نيسان عام ١.‏ و«الفريضة الغائبة» التي يريد المؤلف فرضهاء كشرط 
أولر لإقامة حكومة ا في مر وخارج 0 هي الجهاد: الكفاح 


السك مد الكتان 50 العط لعطبيق العام الداك 2 0 للشر يعة ال المدرلة. 


املع عد الحفان » ليضمن لدائم بلا تساهل 


والحجة المركزية» هي تبريرٌ لقتل كل شخص يفرض مثل الرئيس السادات» 
نظاماً مخالفاً للشريعة المنزلة. 

وثانً: إن هذا النص يقدّمه على نحو واسع بحتي» دارسوا الإسلام» 
ليعوفوا برؤية العالم لدى الراديكالية الإسلامية. وفضلاً عن شروحات 
وج. كيبيل) في النبي وفرعون (باريس عام ١545‏ صه 7١‏ - ؟1١5))‏ فقد 
قدم «جانسن) ترجمة انكليزية للنص» ومهّد له بتقدم يوكد المترجم فيه 
أن ئيس من شخص يقرأ نص «الفريضة الغاتبة»» إلا ويتأثر بتماسكه وقوّة 
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منطقة (ص7١).‏ لكنه لايحدّد نوع التماسك والمنطق المستخدمين للتأثير 
في القارىء» ولم يذكر شيئاً عن المنظومة المعرفية التي تحكم عمل 
الخطاب» وتتيح له هذا القبول الواسع لدى الجمهور المسلم. ولا بد من 
التوضيح: أن الانطباع الذي يتركه النصٌ في القارىء الغربي» هو على 
نقيضص الحماسة «المقدسة» التي يثيرها لدى القارىء ا مستمع المسلم؛ في 
الحالة الأولى يصاب القارىء بالقلق وبالغم أمام منطق «الإيمان»» الذي 
يستهين بالشخص الإنساني كما تفهمه في الغرب» دولةٌ القانون التي 
تفرض احترامها على الجميع. وفي الحالة الثانية» يُجرّح الإيمان أمام 
«الطغاة»» الذين يحلون قوانينهم التعشفية محل حكم الله. يلاحظ 
الدارسون الغربيون للإسلام» هذا الفرق في التلقّي. فيحفرون -حفرة بين 
الرؤية الغربية للشخص الإنسانيء والرؤية المرعبة للإسلام الأصولي. 
ويعرّزون بذلك الاقتناع» بأن الغرب ينبغي أن يكون مستعداً عند الاقتضاء 
لاحتواء عنف الإسلام المجاهد. 


إن القيام بتفكير جذري لتجاوز هذا الإنقسام الثنائي» ذي الجوهر 
اللاهوتي» والميتافيزيقي» والتقريظي» والإيديولوجي» (بسب تشديدات 
المؤلفين على شتى الرهانات لثل هذه الدراسة المقارنة)» هي السبب الثالث 
الذي حفزني بدوري على قراءة بيأن قتلة السادات. 

لن نعود إلى مصادر النص» ولا إلى الشروط السياسية والاجتماعية 
لظهوره: ولا إلى الفعالية النفسية لاعتراضاته ووعوده وتأكيداته. فذلك 
كله قد حدّده «جانسن» بوضوح. بقي علينا أن نقوّم وضع النص من 
وجهة نظر النقد العلومي (الابيستيمولوجي)» لذ منهجه وإشكالاته فقط 
وما بصورة أكثر جوهرية» منظومته المعرفية التي بُني عليها «تماشكه 
ومنطقه؛. هذا العمل يجب أن يتم على مرحلتين؛ أولا بقواعد التقد الذي 
مارسه الفكر الإسلامي الكلاسيكيء وببادىء هذا النقد. وثانياً بقواعد 
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النقد الابيسيتمولوجي الحديث ومبادىء هذا النقد. وعندما نُخضع الفكر 
ا الإسلامي للنقد الحديث» فنحن ندمجه في الحركة العامة للمعرفة» ونجبره 
0 على إصدار حكمه على الشخص الإنساني: لا انطلاقاً من مفترضات 
1 الإيمان «إزيمان الدين الحق»» أو مفترضات إحدى الفلسفات الغربية. بل 

ضمن منظور نقد معمّم للقيمة. 

قراءة كلية النص» تتطلب كتاباً أكبر من كتاب وجاتسن». وأنا أرجو 
القارىء أن يؤثر العودة إلى النص العربي» بسب منظومة تعدّد الدلالة 
داخل دائرة المنطق الإسلامية. وهاكم على سبيل الإشارة؛ العناوين الرئيسة 
للفقرات الموحية» بالإرشاد الإيديولوجي مجموع «الفريضة الغائبة». 

١‏ مقاربات الإسلام: جملة أحاديث عن الدولة الإسلامية وإعادة 
الخلافة. 

الردٌ على الذين يخامرهم اليأس. 
١‏ الدار التي نعيش فيها: دار الإسلام ؟ دار اللحرب. 
القائد الذي يحكم بقوانين غير الشريعة المنزلة. 
حكام الإسلام اليوم هم في حالة الردّة. 

5 - مقارنة بين المغول وحكام اليوم. 

7 مجموعات فتاوى ابن تيميّة» نافعة للأزمنة الحاضرة. 

م - كيف نصف بحسب الشريعة» الجنود المسلمين الذين يرفضون 
الخدمة في جيش المغول؟ 

9 - وضع أملاك المغول (بحسب ابن تيمية). 

٠‏ - وضع القتال ضد المغول. 

-١‏ وضع الذي يتعامل مع المغول ضد المسلمين. 


وده 
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١‏ - جمعيات اليد والإحسان. 

١1‏ الطاعة» التربية» كثرة الكتب الصالحة. 

4 - تشكيل حزب سياسي. 

١٠‏ - بذل الجهد لبلوغ المراكز (الاجتماعية) العالية. 

1 - دعاية غير عنيفة فقط. 

١١7‏ - الهجرة. 

- الانقطاع إلى البحث عن المعرفة. 

- لماذا تختلف الأمة عن سائر الجماعات الأخرى» فيما يتصل 
بالجهاد في سبيل الله؟ (لأن الله قد أمرها بالجهاد المقدّس). 

٠‏ 2 التمرد على اناكم 

١‏ العدو القريب والعدو البعيد. 

١‏ -الرد على الذين يؤكدون أن الجهاد دفاعيٌ فقط. 

78 آية السيف 94 ه. سورة البقرة. 

4 - ممسجتمع مكة ومجتمع المدينة. 

8 - القتال اليوم واجبٌ على جميع المسلمين. 

7 - وجوه الجهاد ليست جملا متتالية: جهاد النفسء جهاد إبليس» 
جهاد المشركين والمنافقين. 

الخوف من الإخفاق. 

م" - القيادة في القتال. 

8 - يمين الولاء للقتال حتى الموت. 

اللحث على الجهاد في سبيل الله. 
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"١‏ - العقاب أن تخلّف عن الجهاد. 
“اد الصعويات الشرعية ودحضها. 
م التنظيمات الأخلاقية والفقهية للجهاد. 


إن قراءة هذه العناوين وحدهاء تتيح العثور على معالم «البرهنة» 
البسيطة والكافية؛ لتعيعة جميع المسلمين الذين «خامرهم اليأس»» أي 
جميع الذين تُركوا لحساب النضال القومي» والدولة القائدة» والنمو 
الاقتصادي الذي يغذيه ويسنده الغرب» والاجثاث الاجتماعي الثقافي» 
والإفقار والتهميش.. إن تلك الملايين من الرجال والنساىق الذين هم 
مواطنون بالقوة» والذين يفتح لهم الدين إمكان أن يصبحوا أشخاصاً على 
صورة الله يجدون أنفسهم في الواقع» محرومين من الحقوق الأولية (حق 
العمل والسكن والإعلام والتربية والمشاركة السياسية) ومن إطار التعبير 
الديني الوافي بالغرض. وذلك وضِعٌ لا يُغتفر» وتبطل الوعد الإلهي» ويلغي 
عمل الرسول» ويفرض بالتالي» العودة إلى القعال في سبيل الله. وله 
من ذلك: البقاء في الميثاق الذي عقد بين الله ومخلوقاته. وهكذا يُقرأ 
التطورٌ السياسي» بوساطة نموذج «المدينة» الاجتماعي 5 الديني . ويستدعي 
حلا ممائلاء للحل الذي استخلمه البيع مه ضد الكفار الذي حقّقه ابن 
تيمية مرة أخرى في سورية ضد المغول. 

هذا الحل قد حدّده الله بجلاء» وفرضه في آية السيف. ويجدر بنا أن 
نقرأ الفقرة المتعلقة بهذه الآية» التي كيست لها أنا نفسي تمليلاً طويلاًة 
«علوم الإنسان وامجتمع المطبقة على دراسة الإسلام»» في «العلوم 
الاجتماعية في الجزائر» (الجزائر عام .)١98“‏ إن معظم مفشري القرآن 
الكريم» قالوا شيئاً عن إحدى الآبات التي تسمى (آية السيف» (9 - 5). 
وهذه هي الآية: 
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إفإذا انسلخ الأشهر الحرم فاقتلوا المشركين حيث وجدتموهم وخذوهم 
واحصروهم واقعدوا لهم كل مرصد فإن تابوا وأقاموا الصلاة وآنوا الزكاة 
فخلوا سبيلهم إن الله غفور رحيم». 

علّق الفشر ابن كثير في تفسيره لهذه الآية: قال الضححاك بن مزاحم: 
إنه يلخي كل عهد بين النبي عليه الصلاة والسلام» وكل كافر. كما يلغي 
كل عقد وكل اتفاق. وقال العوفي بصدد هذه الآية محتجّاً بابن عباس: 
لم ببق من عقد ولا ميثاق حماية يُعترف به لكافر منذ أن نزل هذا الحل 
من الالترام المثبت في عهد». 

ويقول المفسر الكلبي: إن إلغاء الأمر ممسالة الكفارء والغفران 
لهمءوالتعرض السلبي لهم» واحتمال إهاناتهم» وقد سبق هنا الامر 
بقتالهم. ومن شأن ذلك أن يجعل تكرار إلغاء الأمرء بمسالمة الكفار في 
كل مقطع من القرآن الكريم» أمراً زائداً عن اللزوم. إن الأمر بمسالمتهم: قد 
أعطي في 4 آية» مورّعة في 4ه سورة. وكل ذلك قد نسخ بالآيتين 
(ه من سورة التوبة) و(5١7‏ من سورة البقرة) (كتب عليكم القتال). 

ويستمر النص في استشهاده بالثقات: الذين تعترف بهم السندٌ 
«القويمة»). 

كنت قد شرعت بتعريف لهذه المنظومة» في دراستي «الإسلام في 
التارييخ» (مغرب - مشرق). ويكفي أن أضيف هنا بعض الإيضاحات» 
انطلاقا من «البيان» الداعي إلى «الجهاد». 

ينبغي أن نتذكر مادة الاستشهاد: القرآن الكريمء والحديث» وتعاليم 
المؤلفين - مثل ابن تيمية الملقب ب«شيخ الإسلام)» ودابن كثير» وهو 
حجة حنبلية أخرى - وهي تحتل القسم الأكبر من البيان. ويحاول 
المسلمون الذين ألفوا هذه النصوص الكلاسيكية» وهم يرجعون إليها 
مباشرة» أن يقلّلوا من أهمية البيان» مستخدمين الحكم «المسبق الحديث» 


١ مه‎ 


وحندده 


ضِدٌ الاستشهاد. وبالفعل. إن قوة الخطاب الإسلامي المقنعة والمعبئق» هي 
أشد فعالية» كلما عُيِدَ إلى النصوص المقدّسة: أو التي أضفى عليها 
القداسة إجماحٌ المؤمنين (كما هي الحال مع ابن تيمية). فأطلقت على 
الخالة الراهنة» وكيفت مع الأوضاع الاجتماعية والسياسية التي يعيشها 
العددٌ الأكبر. يمكن للاستشهاد أن يناقشءداخخل الفكر الإسلامي» من 
حيث ملاعمته الدلالية» ومن حيث علاقته بالسياق» وبالشريعة اللاهوتية 
في الاستعانة بالقرآن والحديث. هناك أيضاً تنوّع المدارس والمناهج 
التفسيرية» التي كانت تقود في الحقبة الكلاسيكية» إلى .استخدامات 
مختلفة للاستشهاد. وتجدر الإشارة بهذا الصددء إلى أن الإجماع 
السياسي الذي تحقق بين الحركات الإسلامية منذ السبعينات» يتعجه إلى 
أن ينسي الرهانات اللاهوتية» والنقاشات في أعمال المؤرخين. وهي 
نقاشات كانت تعدّ حاسمة لدى المفكرين الكلاسيكيين. هناك إذن 
ائتقال علومي (ابيستيمولوجي) داخخل المنظومة المعرفية الخاصة بالفكر 
الإسلامي؛ إن فد العودة إلى النصوص الؤسسة) قد حوفظ عليهء بل 
ازداد الآأمر تصلباء لكنّ المعالجة الدلالية والاستدلالية للنصوص» تحاضعة 
حضوعاً تاماً لغاية ايديولوجية» تستبعد جميع الإجراءات العلمية (النحو 
علم الدلالق البلاغة» العاريث, علم الكلام» بل والفلسفة) التي ينبغي أن 


بار عد لجار عدم لكلام» بل وا 


يتقنها كلّ عالم من علماء الشريعة. 


في هذا المنظورء يفقد مفهوم مؤلف النص كل دلالته كل ملاءمته. 
وليس محمد عبد السلام فرج سوى صدىٌ لصوت جماعي. لتخيل 
اجتماعي» يترصّد جميع المعاني الإضافية للكلمات» جميع الأصداء 
السياسية الاجتماعية» جميع انتفاضات الأمل التي تدخخلها النصوص 
المجتعة في البيان. إن آلاف المواعظ في الجوامع» والخطب العامة 


والمقالات» والمحاضرات» والمؤلّفات» تنقل وتنشر على نحو عريض 
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الشحنات الانفعالية ذاتهاء بالاستشهادات ذاتهاء وبالمفردات ذاتهاء فتفعل 
فعلها الأكثر تجوعاء مما لو كور استعمالها بصورة شعائرية. مثل نهر غزير» 
يجمع في طريقه العناصر الأكثر تنوعاً. إن السنة الإسلامية الغنية؛ سنّة 
الاحتجاج باسم المطلق الذي أنزله الل تُدعى لتلعب الدور الثوري نفسه» 
بان ظهورها الآول في مكة والمدينة. لقد كان الجهاد في الواقع» هو ردٌ 
النبي مَلنَهِ عسكريأء على التهديد بالإبادة الذي أطلقه المشركون والكفار 
(وهما التسميتان السجاليّتان اللتاث وضعهما القرآن الكريم لفثتين دينيتين 
ووصمهما إلى الأبد) على المزمنين (وهم في الواقع» مجموعة الأقلية 
المسلمة التي كانت في طور الطفو كقوة اجتماعية وسياسية وثقافية 
جديدة). وهاجم القرآن الكريم الأعراب» الذين كانوا في ريبة من أمر 
الإسلام (فلم يتضامنوا مع القضية الجديدة)» والذين رفضوا المشاركة في 
الجهاى بالحدة نفسهاء والسخط الروحي نفسهع» الموجودين في الصوت 
الجماعي الذي عبّر عنه البيان. 

وهكذا فإن تجربة «المديئة)» أدعلت نموذجاً جديداً في العمل التاريخي» 
بوساطة خطاب» عزج الاندفاعة الروحية بضرورة الصراع السياسي» فيقوم 
بوظيفة «القصة المؤسسة» بالنسبة إلى الجماعة المؤمنة. 

يمكننا أن نستخلص السمات التالية» من المنظومة المعرفية الكامنة ؤ 
البيان كله وفي النص الجماعي الذي هو فقرة منه: 

راك كل شيء يجري داخحل الحظيرة العقائدية النخدودة» بحدود المدونة 
القرأنية» والتوشعات الدلالية والشرعية - اللاهوتيةق» كما اصطفتها 
وكرستها ونقلتها السنةٌ القوعة. 

"١‏ - يتركزر الانتباه على الأمر الإلهي» وواجب كل مؤمن في أن يطيعه. 

1 الأفضلية والأوليةء للقاعدة التي تحدد السلوك العملي في مجتمع 
المؤمنين» وهما تقودان إلى إلغاء مئة وأربع عشرة آية» تمثل مع ذلك تعليماً 
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من الله امتدّ على عدة سنوات من الرسالة. وبتعبير آخر: كانت الغلبة لما 
هو شرعي على ما هو لاهوتي. 

4 إن مسألة النسخ الأساسية» قد قضى فيها الثقات قضاء نهائياً 
كدسته السئّة (الواقع أن هناك نقاشاً حول المبدأ والكيفيات بين العلماء 
الكلاسيكيين). 

ه -إن المشركين» والكفاره والمؤمنين» لم يعودوا يُعتبرون كمجموعات 
اجتماعية متنافسة. وما كأوضاع لاهوتية - شرعية» تخضع للأحكام 
الشرعية نفسها في أشد السياقات التاريخية اختلافاً. 

إن الحوادث التاريخية» والاجتماعية الأولية» التي كانت الباعث 
على نزول الآيتين (9 - ه) و(7 )1١0-‏ اللتين مو ذكرهما تُصعّد وتُضفى 
عليها القداسةٌ بفضل إطار الدولة العام الذي أنشأته ظاهرة التنزيل. 

إن الثقات الذين كرستهم السنة» يشاركون في ظاهرة التنزيل 
شرعيا. ومن مستوى هذه المشاركة» إن إعلامهم لا يخضع للنقاش» 
وتأويلاتهم معصومة. وهم يشكلون امعالم العقائدية» التي تضمن السير 
«المنطقي»» والمتماسك» للخطاب الإسلامي المشترك. 

إن هذه السمات السبعة التي استخلصناهاء هي مسلّمات تشكل 
الهيكل «الابيستيمي) لكل الخطاب الإسلامي؛ كما يعمل عمله منذ أن 
جمع القرآن الكريم في مدوّنة رسمية مغلقة (هي المصحف)» من البلاغات 
المنزلة» والمقروءة على هذا الأساس» من العلماء الثقات المعتمدين. إن 
التوسّم لا بل الانفجار الدلالي؛ للبلاغات المنزلة لا حدّ لهما. وهما 
يتكرران كما يشهد بذلك «البيان». لكن استراتيجيات القراءة «القويمة»» 
ولّدت حظائر عقائدية متفاوتة الضيق» بحسب الطلبات المعرفية 
(الفلاسفة: المتكلمونء المتصوفون)» أو الإيديولوجية (الفقهاى 
الجاهدون)» الموبجهة إلى القرآن الكريم في مجموعه. 
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داخل الحظيرة ة العقائدية» التي تُقَدّم على أنها الفسحة الحقيقية للدين 
الحق» الفسحة الوحيدة التي لا بديل لها إنما يتكوّن ويؤكد ذاته 'الشخص 
«المسلم). بين أيدينا ها هنا - في الوقت نفسه - كل فسحة «ما يمكن 
التفكير فيه) والذي يشير ضمناً إلى فسحة «مالايمكن التفكير فيه). وهي 
فسحة لايمكن للشخص أن يبلغهاء إلا إذا خرق حدود الحظيرة العقائدية. 

إن الاستشهادات الطويلة بابن تيمية في «البيان»» تؤكد جميع 
السمات المميّزة» للمنظومة المعرفية الإسلامية. فالبيان يستخدم ححجة من 
القرث الرايع عشرء للعودة إلى تجربة «المدينة». وللتأكيد في الوقت نقسه 
على صحة الاحتجاج الإسلامي الخترق للتاريخ ‏ والذي ما يزال يفي 
بالغرض في القرن العشرين ‏ وهو احتجاج على فوضى الدولة الغاشمة 
التي يحكمها الكثار: «السادات» الشا تيمورلتنك». وكلهم سيك 
لغفرعون» للقائد الظالم الذي حل القوانين المدنّسة محل السياسة الشرعية 
التي علّمها انان الكريمء وطبقها النبي َيِه ووضّحهاء وذكر بها على 
نحو متتظم الأئمة المصلحون. 

وفي ذلك كله يندّد المؤرجٌ المتعلّق بالتاريخية» وعالم الاجتماع: بالمفارقة 
التاريخية» ويإلغاء تاريخية المعنى» 0 للتحؤلات السياسية والاقتصادية 
والثقافية في امجتمعات. في الواقع يجب أن نلاحظ (القطيعة»» ين المنظومة 
المعرفية الخاصة بمجتمعات «الكتاب»» وبين المطوة العرفية التي تَشِيدٌ بها 
مجتمعاثنا المصئعق التي وخدت بينها الكرارجياء والتي تعلمنثت. إن 
التاريخ الروائي»ء وعلم الاجتماع الوصفيء ينبغي أن يدعا الكلام 
للانتروبولوجيا الاجتماعية والثقافية. فالمنظومة المعرفية المسلمة» من جوهر 
أسطوري؛ ومن المخطأ إذن أن يُحكم عليهاء أو أن تُندّم في منظور واحد» هو 
منظور المعرفة التاريخية المعقليقه لابل كذلك الوضعية أو التاريخية الرسمية» 
كما هي حال الكثير من المؤرسحين المسلمين والغربيين. 


ال 


دار الحرب دار الإسلام 


المشركون ‏ الكافروث 7 المؤمنون 
الدعرة 
الدعوة إلى الإسلام الرجال 
النسا 
الجهاد 5 
الأوا لاد 


الرفيق 


كلما نزل السهمٌ كان الوضمٌ أدنى. أهل الككتاب مؤمنون ويتكرر عندهم التراتب ذاته: الرجل - 
المرأة - الولد ‏ الأمة؛ لكنهم يخشعون لاختصاص سلطات قضائية خخاصة بهم. 


إن رهان هذه المقاربة النظرية» هو التعريف الدقيق لوضيع «الشخص» 
في مجتمعات «الكتاب». وبلوغ هذا الوضع مرتيط»؛ فعلاء بدأ التبرير 
الشرعي من السلطة الروحية» التي يُشاد بها في هذه المجتمعات. ولا 
يُحصّل على التبرير» إلا بالرجوع إلى السلف الصالح الذين عاصروا زمن 
الافتتاح تاريخ «الفرقة الناجية4. جميع الأفراد ليسوا أشخاصاًء والأشخاص 
يزدادون رفعة وفضلاء كلما اقتربوا من مثال التقوى التي يتطلبها القرآن 
الكريمء ويزدادون شرفاً كلما اقتربوا من آل النبي علك. 

هذا البدأ العام لتصنيف الأشخاص والأفراد» يتعمّد بالتعريفات 
الشرعية» لأوضاع الرجل وامرأة والولد والرقيق (حتى إلغاء الرقيق). ومن 
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أجل إعادة الجهاد في المرحلة التاريخية الراهنة» يهدف البيان به» إلى 
إيقاف التطور الحديث» الذي يجنح إلى الخلط بين «الفرد والشخص)» 
بفرضه مفهوماً علمانياً هو مفهوم المواطن؛ مع حقوق متساوية في ممارسة 
الوظائف» ومع الأدوار المفتوحة للجميع في المجتمعات. ونحن تعلم جيدلء 
كم كان وضع المرأة» غرضاً للمجادلات الحادة في المجتمعات المسلمة» 
حيث يتصادم أكثر فأكثشء النموذج التقليدي (إعادة الشرع المنزل)» 
والإعلان الحديث عن حقوق الإنسان. 

في منظور «البيان» ‏ وهو منظور أوروبا الصليبين والحروب الدينية (ما 
أدعوه مجتمعات الكتاب) - يُوجه القعالٌ ضد الكفار الذين ليسوا 
أشخاصاء والذين يعمرون دار الحرب. نحن إذن أمام رؤية ترائبية. 

انظر المخطط فيما يلي: 

كلما نزل السهم كان الوضع أدنى. أهل الكتاب مؤمنون؛ ويتكرر 
عندهم التراتب ذاته: الرجل ‏ الرأة ‏ الولد ‏ الأمة. لكنهم يخضعون 
لاختصاص سلطات قضائية خاصة بهم. 

أمام هذه الرؤية التي «تبدر شرعيأ مأسي الأأمس واليوم» يجب أن 
نتساءل: كيف الخروج من الحظيرة العقائدية؟ لقد شق الغرب طريق 
العلمائية التي خحقفت التوثّرات بين السلطة الدينية والسلطة السياسية» 
وفرضت دوائر نشاط مستقلة. كالاقتصاد والقضاء والبحث العلمي لكنه 
لم يتوصل بعد إلى أن يشكل القيم الأخلاقية الروحية» التي تتطلبها 
مجتمعاتنا الحديثة أكثر فأكثر؛ أن يشكلها كموضوعات علمية. وبعبارة 
أخرى؛ إن مشكلة «الشخص» تظل مطروحة بعد ممارسة سياسية وعلمية 
طويلة مبنية على مسلّمة اضمحلال محتّم للدين. ولقد عبر «دوركهام» 
ببلاغة» عن هذا الاقتناع «العلمي» بهذه العبارات: «في الأصل» امتدٌ 
الدين إلى كل شيء؛ كل ما هو اجتماعي فهو ديني. والكلمتان مترادفتان. 


حلملا 
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ثم تحورت شيئاً فشيئأء الوظائف السياسية والاقتصادية والعلمية من الوظيفة 
الدينية. وتكوّنت على حدق واتّخذت طابعاً زمنيأ اشتكٌ بروزه شيئا 
فشيئاً. إن الله إن صح التعبير ‏ الذي كان ماثلاً في جميع العلاقات 
البشرية» انسحب منها تدريجياً. ترك العالم للناس ولمنازعاتهم. وعلى 
الأقل» إن استمر في هيمنته عليهم» فمن الأعالي ومن بعيد»0©. 

قيل أن تشحخحص كيف يحاول الفكر العلمي الراهن» أن يتجاوز هذه 
النظرية الخترلة للدين. يجب أن نؤكد أن الفكر الإسلامي» الذي مازال 
حبيس حظيرته العقائدية» لم يعرف بعد المسارات التربوية» والحلول الذرائعية 
التي طرأت في المجتمعات الغربية متذ القرن الثامن عشر. هذا ما دعوته «مالم 
يُفكر فيه» في الفكر الإسلامي. وذلك يفشر ضرورة مقابلة الفكر الإسلامي» 
والفكر العلمي. مع التحلّي الدائم باليقظة في مسألة «العلميّة». 

من المسلّمٍ به أن الفكر الإسلاميء كما ثمارس في الخطاب الإسلامي 
المشترك؛ ينبذ دون فحصء مبدأً مثل هذه المقابلة ذاته. وتلك ستراتيجية 
رفض معروفة جدأ في كل منظومة معرفية عقائدية. بيد أثنا نحتفظ من 
هذا الرفضء بهذا المطلب المشروع: بقدر ما يكون الفكر العلمي الذي 
تعترفف به جماعة الباحقين» مرتبطا بالتعجربة التاريخية» وباللغات الغربية» 
يجب الاحتراس من تكرار النطأ الأرسطي» الذي شيد المقولات الكلية» 
من المقولات التي اقتطعها المعلم الأول في اللغة اليونانية. 

وفضلاً عن ذلك إن رهان المقابلة» هو اليوم كالأمسء الأساس النهائي 
للقيم التي تنشيء «الشخص) وتحدّد فكره وعمله. لقد عيعت الدياناتٌ 
التقليدية هذا الأساس» ونجحت في تأصيله في اقتناع الجميع. لقد أحاط 
الفكم العلمي» بالتعايير وبالمبلغين الذين يشهدون على الوجود الذهني لهذا 


الأساس ؛ «الحركة؛ الكلام» النصء البناء» المؤسسة» الشخصء المجموعة»» 


١‏ في تقسيم العمل الإجتماعي. الكان 213519 الطيعة الرابعة. 
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لكن هذا الفكر يفشل في جعل طبيعة ماهو ديني موضوعياً. 

لد يعني ذلك وجوب الانسياق مع الموجة الحالية» موجة التديّن ا مفرط 
الذي يغطي » يبحجاب روحاني» المطالب النفسانية والسياسية المرتبطة 
ارتباطاً واضحأء بالانقلابات البنيوية والمدمرة في مجتمعاتنا. وأنا أمير 
خطين متكاملين للبحث» من أجل تجاوز النظريات امختزلة» والرفض 
العقائدي والنظر الروحاني حول القيم والمبادىء المبدرة. 

أ ينبغي للانتروبولوجيا الدينية» أن تدمج الديانات الثلاث المنزلة في 
بحثهاء منهية استبعاد المثال الإسلامي. 

ب ينبغي للفكر الإسلامي: أن يخرج من دائرته العقائدية, ليستفيد من 
أدوات العلوم الاجتماعية وأسئلتها. وهي علوم اغتعت بإشكالية مجتمعات 
رالكتاب». 

يُحدث الإسلام في الباحثين الغربيين سحراً ونفوراً في آن معاً. إنهم 
يريدون أن يصغوا إلى مايقوله المسلمون عن أنفسهم؛ عن دينهم ومجتمعاتهم. 
لكنهم يأبون التفكير في الواقعة الدينية انطلاقاً من المثال الإسلامي. وعندما 
نعلم إلى أي حك تظل المسيحية» دون حركات الفكر ادف مع أنها مستفيدة 
من بيئة علمية محرّضة جدأ» نستطيع أن نقيس كم يظل الإسلام» من باب 
أولى» مشدوداً إلى التصوّرات الجماعية للجماهير الغحرومة. هناك نوع من 
الإجماع» بين علماء الانتروبولوجيا على الخصوص»ء على عدم التصدّي ليدان 
الأديان المنرلة. في حين يكرّسون الكثير من الطاقة» لدراسة أقدم المجتمعات 
القبلية في أفريقيا واستراليا وأوقيانوسيا وأمريكا(ا». هل ينبغي تفسير هذا 
«الحذر»» بانتماء الياحثين إلى ديانات ماترال تلعب أدواراً أساسية في 
مجتمعاتهم؟ اليهودية والمسيحية والإسلام سواسية» بهذا الصدد. 

١‏ كما يشهد بذلك عمل «ليفي ستروس»» والمؤلّف الجماعي: «مفهوم الشخص في افريقيا 
السوداء». 
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استقالة الباحثين» أو حذرهم أو لاميالاتهم؟ فيما يتعلق بالإسلام» 
فيد أذ نضيف إليه أستراتيجية الاستتار لدى الكثير من معتنقي 
الإسلام؛ ؛وهم لا يمضون بالتحليلات» في الانجاهات التي تفضي إلى إلغاء 
المحظورات التي راكمها الإسلام الرسمي» منذ أن رسمت الدول القومية 
حدود الاكتشاف المسموح. وهكذا فإن الفعة العلمية» الحرة مبدثياً في 
التصدي لجميع الموضوعات» وكشف النقاب عن جميع آليات تدكر 
الرهانات الحقيقية لكل حياة اجتماعية» تؤثر التواطؤ مع المجموعات 
للهيمنة. وأكثر من ذلك» يزداد الأدب يي للإسلام غنئ» بفضل 
بعض المستشرقين «ذوي الشهرة». 
هناك حصار على البحث عن الإسلام» من حيث هو دين. ما أن 
المسلمين يخضعون أكثر فأكر للقيود السياسية والثقافية والنفسانية التي 
تترسخ في مجتمعاتهم. بيئما ينلكت معتنقو الإسلام» الذين فتنتهم الفعالية 
السياسية «للأصوليين». أوصافٌ الباحثين السياسيين» ني منظور قصير 
الأمده على التناول النقدي الجديد الذي لابد منهء نقد الهيكل 
«الابيتسيمي) للمنظومة المعرفية الإسلامية)» منظوراً إليها على الأمد الطويل. 


0 حسبيت حساب هذا التقصير» فحاولتٌ أن أظهر أن ظاهرة 
حي» لم تعد مشكلة مقصورة على اللاهوتيين. ف مجال للمداخلة 
2 بالتسبة إلى المؤرخ (تاريخ النص القرآني والأدب التفسيري)» 
وبالدسية إلى العالم الاجتماعي (علم اجتماع العقيدة» والأملء النطاب 
الديني» والممارسة الدينية المرتبطة بالقرآن الكريم و أو التقاليد المحلية 
القديمة)؛ وبالنسبة إلى عالم النفس (استبطان «القيم»» والرصيد الرمزي 
الديني» ودور «الوحي) 0 في التكامل النفسي الاجتماعي - الثقافي 
للشخص)» وبالنسبة إلى الغانوني (أصول القانون المسعى القانون الديني 
وأسسه)» وبالنسبة إلى عالم لانرويووجبا (الوحي كخطاب ييرّر شرعيا 
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جميع ضروب السيطرة: السياسية والاقتصادية والنفسانية والرمزية؛ سيطرة 
الرجل البالغ على امرأة على الولد والمراهق» سيطرة صاحب العمل على 
العامل» الغني على الفقين القديس على المؤمن» الشيخ الروحي على 
السالك» العالم على العلماني... 

جميع هذه التراتبات ماتزال نافذة المفعول, وهي تحافظ على صحة 
المنظومة المعرفية المؤسّسة على أُوّلية الوحي. ونستطيع تدريجياً د تعيد 
تركيب جميع الآليات الاجتماعية - الثقافية» التي يقوم عليها النظام 
الاجتماعي» وشرعية ة النظام السياسي» وهما بدورهما يشرطان على نحو 
وثيق وضع «الشخص» وتطوّره. 

لاشك أننا يمكن أن نقع على هذه المشكلات» وأن نعالجها انطلاقاً من 
موضوعات شائعة؛ مثل 0 أمجتمع المدني» والسلطة الروحية والسلطة 
الزمنية» والأسطورة والتاريخية» ونظام الإنتاج والتبادل» وبنى القرابة 
الأولية» وسوسيولوجيا الحق.. الخ. وتجد الممارسةٌ العلمية الغربية راحة 
أكبر» عندما تؤجل» أو تتحاشى» أو تحذف المسألة الدينية. ولذلك نستطيع 
أن عاد مكوسة لشتى الموضوعات التي عدّدناها آنفاً. لكنها 
أبحاث محدودق غالبأء في طموحاتها العلمية ومعلوماتهاء وإسهامها 
العمليٍ والتظري» ولا سيما عددها. كيف يبور علميا اتحيةٌ ما هو ديني» 
أو تعليقُه أو حذقُه الصريح. في مجتمعات «اللهُ» مائلّ فيهاء على جميع 
مستويات الوجود الاجتماعي» » والخطاب الذي يعثر عنهء نخلافاً لما : 
دو ركهايم» في مطلع هذا القرن؟ ألا يجوز اعتبار أن الفكر العلمي» يمكنه 

غي له استغلال مثال مجتمعات «الكتاب»» حيث ينفتح الدين للثقافة 
العالمة» المعقلنة مع إدامته للممارسات الرمزية» التي تحؤل الحقائق الذهنيةء 
إلى نظام اجتماعي ملزم. 

إن المجتمعات المسلمة المعاصرة هي بهذا الصدد. مختبرات بالغة الغنى 
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بتعاليمهاء بالنسبة إلى العلوم الاجتماعية؛ لكن تحليلها ظلّ قاصراء والمعرفة 
بها سيئة جداء لأن أماكن تكوين الباحثين» كانت غير كافية. أو غير 
ملائمة لمقتضى الحال. ولأن المناهج والعدّة الإدراكية المتوافرة غير وافية 
بالغرض من أجل فك رموز الأوضاعء والممارسات» والعقائد» 
والمؤسسات» والتطورات النوعية غالباً. يخطر لي مثلاً الجانب الجنسي» 
وبنى القرابة» والمدوّنات القانونية التي تؤلف بين الشرع الإسلامي التقليدي 
والحقوق الحديئة) والمقابللات بين قوانين الشرف وضرورات الاقتصاد 
الصناعيء والتناقضات بين وضع الحق والقانون وبين الوضع الأبوي» 
والتوترات والانقطاعات» بين الرؤية الطوباوية للسلطة الروحية» ممارسة 
السلطات الطاغية.. الخ. 

إن التراث الثقافي والفكري والروحي الذي تراكم في السئّة الإسلامية» 
مايزال يغذي الطموح إلى المثل الأعلى للشخص - الإنسان الكامل ‏ كما 
حدّد الله سماته وسبل تُحقّقَ وكما رسم الأولياء» والمتصوفون» 
والمفكرون» طريق هذا المثل الأعلى في حياتهم الشخصية؛ وفي الرواية 
التي تركوها عن تجريتهم. إن حنيناً قوياً للكائن» لا ينفصل عن الرغبة 
العارمة في الديمومة؛ الرغبة التي تُطبق على كل روح متماسّة مع الوعد 
بالخلود الأبدي» يستثير المسلم استثارته للمؤمنين اليهود والمسيحيين» الذين 
غذتهم وعود الكتاب المقدّس. هذا المعطى الذي لا سبيل إلى اخعتزاله» في 
الإنسان المنحدر من مجتمعات «الكتاب)» هو الذي يسعى إلى الإفصاح 
عن ذاته» وإلى التجشد من جديد في مختلف أشكال الوجود وماذج» 
التي تقترحها الحداثة. ومن المؤكد أن الفكر العلمي» يجنح إلى اخختزال هذا 
المعطى المكوّن «للشخص»» بدلا من أن يدرجه في جهده لتكبير الإنسان» 
على نحو مختلف عما هو عليه في التخل المعقلن وبواسطة هذا التخيل» 
وهو متخيل غالباً ما يحل محل التخيل الأسطوري. 


ككا 


القسم 


الثاني 


حديث مع الأستاذ محمد اركون2) 


الأسعلة التي طرحت على الأستاذ «أركون» طرحث انطلاقاً من 
المشكلات التي أظهرت ندوةٌ «الدين وامجتمع» التي أقيمت ين عامي 
لالجل و 15485 في (185185): مكانتها المركزية. وهي أسكلة خمسةء 
ُعلّقَ عليهاء وينتقدهاء قبل أن يُجيب عنها. 

١‏ - مهما تكن مجذريّةٌ التثاراثٌ الإسلامية اليوم» فهل ينبغي تحلينّها 
وكأنها تنتمي إلى حلقةٍ استعادةٍ سلطة الدين على السلطة المدنية والمجتمع» 
أم أننا نشهد حركة ذات طبيعة ومدىٌ جديدين» ح ركةٌ تستجيب لظروفي 
لم تُعهَد من قبل في تاريخ علاقات الإسلام - والدول ‏ والمجتمعات؟ وفي 
هذه الخالة الأخيرة» ما الطوابعٌ الأصيلة التي تصنع جدّة الوضع؟ 

"0 تدشل الدين» هل تفعل فعله باعتياره الأخلاق التي ثُلهم السلوك 
(وس» أو بالإحالة إلى غموذج من التنظيم السياسي والاقتصادي 
والاجتماعي (لويس غارديه؛ المدينة المسلمة)؟ وهل الثيار الإسلامي ناقل 


ا ا ة 1 أ 3 بمما 3 دثة إللرية المطللقة غ 
أخرية 


لطوباوية اجتماعية. شبيهة جما -حمئته نبهجوديد عي 
العشرينات» أو خلاصية «مسيحيات التحرر» اليوم في أمريكا اللاتينية 
وأفريقيا الجدوبية؟ 


ات ستظهر في العدد الذي نحضّره مقالةٌ عنوائها: «الماركسية 
ومسيحيةٌ التحرّر في أمريكا اللاتينية» (ميخائيل لوي): كيف تتبدّى 
العلاقةٌ بالماركسية في حالة المقارنة بين المثقفين والحركات الإسلامية؟ 

4 أمام المدّ الإسلامي وتحؤلات المجتمعات المسلمة» هل تحس - وأنتٌ 


لحيل 


رجل العلم ‏ بضرورة إعادة بحث الوضعية المنهجية في العلوم الاجتماعية؛ 
وبالحاجة إلى مقارباتٍ مقتبسة من وقائع اجتماعية» تحيل إلى تواريخ وعلوم 
(ابيستيمية)» وأخلاق اجتماعية ثميّرة؟ 

. ه هل يمكن أن نستشعر تطوراً ممائلاً بشأن فصل الزمني عن الروحي: 
العلمانية الغريئة القائمة على الإقصاء المطلق لكل ماهو طائفي؛ تترك 
مكاتها ولعلمانيات على آفاق دينية» (هائركنغ)؟ 

# # « 

سوف أبدأ بملاحظتين إجماليتين حول الأسكلة الخمسة: 

١‏ -إني أقدّر تقديراً عالياً الانفتاح العلمي لهذه الأسعلة» وروح الببحث 
المقارت الذي استلهمته. ومن المستحب أن يأخذ جميعٌ الذين يكتبون عن 
إسلام الأمس واليوم بالحسبان» الظواهرَ الصالحة للمقارنة مثل الماركسية» 
ومسيحية التحوّر في أمريكا اللاتينية» «والعلمائيات على آفاق دينية» 
المطلوبة في الغرب» ويهودية الحّية المطلقة في العشريئات. وأشدّد على 
فضائل المقاربة: القائمة على المقارنة: لأن هناك ميلاً شديداً إلى احتباس 
الإسلام» في نوعية غير مقبولةٍ تاريخياً ومذهبياً. ديُوّكمْ بعض «قيم» 
الإسلام (ينظر إليها كأقانيم أو حقائق مطلقة)» فيرع بذلك من 
مشروطيتها التاريخية والسوسيولوجية» في اللحظة ذاتها التي يحتاج فيها 
الفكدُ الإسلامي إلى النظرة التاريخية. 

٠‏ ييقى أن الأسعلة الخمسة تتناول الظاهرة الإسلامية» التي غالى في 
تقديرها أدبُ الدراسات السياسية» الذي مافتئٌ يتوسّع منذ نحو خمس 
عشرة سنة. ولقد سوهت كليأ المنظوراتٌ عن امجتمعات التي تُدعى 
مسلمةٌ من حيث هي بنئ إجمالية خاضعة» كسائر المجتمعات» لعوامل 
التطور وآلياته العديدة والمتخيرة. فليس للتيارات الإسلامية, الأهمية الحاسمة 


١ 


التي توليها إياها, ري صنعتها وسائلٌ الإعلام؛ وضرب من أدب علمي» 
يُحدث قطعا اعتباطيا في الإسلام من حيث هو دين وفكدٌ وثقافة. قطعاً 
مفصولا عن المجتمعات» من حيث هي بنىّ معقّدة ومتحدكة. 

إني أحاول أن أردٌ على هذا التويجه الذي هو توج إيديولوجي أكثر من 
أن يكون علميآء وهو أكثر ارتباطاً بمطالب التخيل الغربي منه بالظاهرات 
المعقدّة» التي ينبغي تعيينُ نوعها وتحليلها في المجتمعات التي تُدعى مسلمة. 
وأقول «تُدعى؛ مسلمة» لأدخل بالذات» الضرورةً العلمية في النظر إلى 
المجتمعات أولاء لا إلى الدين الذي أنتجه الجتمعٌ أكثر مما أنتج هو نفشه 
| مجتمع. إن الإسلام» بالرغم من ادعاء الإسلاميين والمراقبين الذين ينسمخون 
خطاباتهم دون أن يفككوا بناءهاء لايُفلت من قواعد التحليل التاريخي» 
والسوسيولوجي» والأنتربولوجي» والفلسفي بكل تأكيد. 

وفي الإطار المنهجي والابستمولوجي سأقترح الآن بعض عناصر 
الجواب عن النقاط الرئيسية: 

١‏ - في منظومة العقائد واللاعقائد لدى الإسلاميين» ولدى جميع 
المؤمنين أيضاء تُعتجر استعادةٌ السلطة الدينية على السلطة والمجتمع» 
بالتأكيدء معطيع ثابتأء ولايمكن الالتفاف عليه. وفي ذلكء لايختلف 
الإسلامٌ عن المسيحية» واليهودية وغيرها من الديانات الكبرى. ومسألة 
إلسلطة الدينية كهيعةٍ لتبرير السلطات - وقبل كل شيء سلطة الدولة ‏ قد 
أثيرت غداة وفاة النبي 0 (؟ل)م ولم تغادر قط منذئل» الوعي 
والفكر الإسلاميين. فبصدد هذه السلطة الدينية» التي يُستدعى دائما إلى 
السلطة المدنية 0 تواجهت السئّة والشيعة» مواجهة عنيفة قرونا 
طوالاً. ومايزالون حتى أيامنا هذه منقسمين لاهوتياً. والمسيحية أيضاً ماتزال 
متشدّدة حول هذه النقطق كما أظهر ذلك رفض الكاردينال «لوستيجر» 
المشاركة في الاحتفال بنقل جفمان الراهب «غريغوار) إلى البانتيون. 


هن 


بيد أن من الخطأ الاقتصار على هذا التفسير المذهبي؛ فالتركات 
الإسلامية الحاضرة منقطعة» بالفعل» عن الفكر اللاهوتي الكلاسيكي» 
انقطاع البحوث الحديثة يشأن التمفصل بين السلطة الدينية والسلطة 
المدينية. إن مقهوم السلطة الدينية» الذي يُصِدّر به الخطابٌ الإسلامي» 
تصوّرٌ غامضء غير تاريخي» أسطوري» لنموذج الدولة الإسلامية التي 
اقتتحها محمد 00 في المدينة عام 71م. هذا التصوّر يني بقوق» تخيلا 
اجتماعيًا تسشيره؛ فعلاء المطالبة بالمشاركة السياسية في السلطة المدنية, 
التي يحتكرها زعي يسنده هو نفسه حرزبٌ وحيدٌ في معظم الحاللات. 
ينبخي الكلام إذن عن تدويلٍ للإسلام» أكثر منهجياً وقابليةٌ للتلاعب» من 
التدويل الذي أدعلته منذ عام 1317م الدولة الأموية في دمشق. وهذه 
الظاهرة قديَةٌ جدأء وهي مستمرةٌ على كامل الساحة السياسية» التي 
يكون فيها الإسلامُ دين الأغلبية. حيمذٍ نشاهد اتجاهاً معاكساً جميع 
المراقبين» الذين يوهمون تماماً بعكس ماهو سائدٌ في كل مكان: ماهو 
سياسي يهيمن على الديني» ويستخدمه لغاياته الخاصة لا العكس. 
وتستحوذ الأجيال الجديدة التي ترعرعت في سياق الدول المستقلة أيضاً 
على هذا الإسلام نفسه لتستدكر باسم سلطة الدين» المظالم التي لاتختفر 
والصادرة عن الدول «المغتصبة» للشرعيات التى تُدعى إسلامية. وهكذا 
تَعكف الدولٌ والمجتمعات على المزايدة» مزايدة المحاكاة على الرصيد 
الرمزي الوحيد الجاهز. بعد نَبذ النماذج الغربية: «الإسلام»» لكن كلا 
المزايدين (الدولة والمجتمع)» لايصل بالفعل» إلى معرفة تاريخية ولاهوتية 
بالرصيد الرمزي المتنازع عليه» بل إن النزاع والمزايدة عبر امحاكاة» يقودان 
على العكس إلى ضياع المعنى؛ إلى تحويل للرموز الدينية الغنية؛ التي -حملها 
القرآن الكري» «وتجربة المدينةه» إلى مجوّد إشارات أو شعارات إيديولوجية. 


؟ - يُفَهَمُ مما سبق أنه لايمكن الكلام مباشرةً على تدخل الديني: إن 


يفن 


الأقربٌ إلى الصواب أن نتكلم عن تلاعب بكل ماهو ديني» على مستوى 
كبير» من قبل الفاعلين الاجتماعيين» في تنافسهم للاستيلاء على السلطة 
السياسية وممارستها. جميعٌ الحكومات تقربباء المشكلة على الأرض 
الإسلامية منذ الخمسينات» تتضمن وزارةً أو وزارة دولة للشؤون الدينية. 
وهذا يعني أن الذين يديرون شؤون المقدّسات (العلماء» تُعينهم وتكافتهم 
الدولةً. أما في الإسلام الكلاسيكي (القرن /ا ه  ١١‏ م) فكان الموقتُ 
الدائم للعلماء الذي يتمتون أن يشغلوا هيئة السلطة الروحية (الإمام 
امجتهد)؛ هو رفض كل عبءٍ رسمي في جهاز الدولة. كل ماهو سياسي» 
يتقدّم» في هذه الشروط» على كل ماهو أخلاقي وروحي. ويتضح ذلك 
في الأدب المذهبي انتج في جميع اللغات الإسلامية منذ الخمسينات. 
فلسنا نسججل أي عنوان بارز حول اللاهوت» ولا الفلسفة» ولامنهجية 
الح (أصول الفقهم. ولست أقصد بالتأكيد» طبعات المؤلّفات التي ألفها 
مفكرون كبارء في الفترة الكلاسيكية أو الدراسات حول هذه المؤلفات. 
بل إن هذه تظلّ نادرة» ومحيبةٌ للأمل من الناحية العلمية. وليس هناك 
مؤلّف واحد في الأخلاق» يعادل فكرياً كتاب مسكويه (القرن 4 هد 
٠‏ م). انظر ترجمتي عناوفط)8 4 عنة»1 الطبعة الثانية (دمشق عام 
1١5484‏ ). 


إن التقصير الكلي في التفكير اللاهوتي, والأعلاقي» والفقهي» لايكاد 
يشدّد عليه أولئك الذين يعحدّثون بكثير من الثقة عن «يقظة الإسلام». 
و«الشورة الإسلامية» و«العودة إلى الدين» و«الأصولية الإسلامية»» الخ. إن 
تضيق الحقل العقلي في الفكر الإسلامي المعاصر» هو بمقدار امتداد. 
الطاب الإيديولوجي» الذي يُعيّنَ للإسلام وظائف جديدة, لا أخلاقية, لا 
بل مضادة للروحية. الإسلام ملجاً لهوّية امجتمعات؛ والمجموعات العرقية 
الثقافية التي اقتلمتها الحداثة الماديةٌ من بناها وقيمها التقليدية. وهو أيضاً 


تفن 


4 
4 
2 
0 
ا 


ملادٌ لجميع القوى الاجتماعية: التي لاتستطيع أن تعئر عن نفسها سياسياً 
في مكانٍ آخرء غير الأماكن التي تحميها الحصانةٌ الدينية. وهو أخيرأء 
وسيلةٌ للذين يريدون الاستيلاء على السلطة المدنية واستبعاد المدافسين. هذه 
الوظائف كما نرى؛ سياسيةٌ واجتماعية وبسيكولوجية في جوهرها. إنها 
لانتطلب مرتكراتٍ فكريدٌ إذ أن معظم الفاعلين الاجتماعيين» شبابٌ من 
15 إلى ام عاماً بنسبة 7/1١‏ من السكان. وقد تكوّن وعيٌ هؤلاء 
الشباب» يايديولوجية القتال ضد القوة الاستعمارية (سنوات ١98٠‏ 
وضد الغرب الإمبريالي» وضدٌّ الأنظمة المنقطعة عن المجتمع 
المدني. 

تنضاف التقصيراتٌ الإدارية على جميع المستويات» إلى رقابة يَفظق 
لتمئع تداول المؤلّفات العلمية والأبحاث الحديثة» في حين أن الأدب 
الرسمي والإسلامي منتشو انتشاراً واسعاً. وبحي لذلك بنقص الغملةٍ 
الصعبة» وبالغرو الثقافي الغربي» وبضرورة تشجيع نشر اللغة العربية» أو 
الإيرانية.. الواقع أن كل مداخلةٍ نقدية» بأسلوب علوم الإنسان والمجتمع» 
تصيب ضمناً أو صراحةٌ الخطاب الإسلامي» كما تصيب ادعاءات السلطة 
للشرعية. وهكذا فإن الحقل الفكري غذا تابعاً للدولة شأئه شأن الحقل 
ألديني» حيث تُمارَسُ فضلاً عن ذلك» كما قلناء ضغط العامة لا الضغط 
الشعبي. 

كانت الكلمةٌ العربية «شعب»» عظيمة التعبعة للشعب أثناء معارك 
التحرير» ومرح السئوات الأولى من ثيل الاستقلال. وكانت تُوحي» في أن 
واحدء بأقدم قيم الرجال والنساء؛ الضاريين جذورهم في أراضيهم وقراهم 
ومدنهم, وبأعمال البطولة والعرّة ومقاومة الغزوات الخارجية» وبوعود 
الحرية والعدالة والازدهار التي ستكافوع الجميع على تضحياتهم. إن الهجرة 
السريعة والمععمة «الاقتلاع من الجذور»» والتزايد السكاني الذي لاسبيل 


1١و74‎ 


إلى كبحه: والتمدين الفوضويء والتعليم المدرسي الواسع ‏ لكنه غير واف 
بالغرض ورخخيص التكاليف - مع توجيهات ايديولوجية على : جميع 
المستويات» و«الثورات الرواعية» والصناعات الحديثة المحصورة في نسييج 
الجعادي - ثقافي مسرف القدمء والإرادية السياسية التي ثُلقي على 
الأجتبي» جميع الخبيات الكامنة المتراكمة في الداخل... جميع هذه 
و وغيرهاء قلبت المجتمعات التي دعي ملت ب اليلد حلة الشعبية 
ل المرحلة العاميّة. ومن الملائم أن نتحدّث عن الإسلام العامي» لا 
الشعبي. والظاهرة العامية كثيرة الانتشار والهيمنق» بحيث أنها تم 4 
على اللحياة السياسية والفكرية والثقافية» في جميع البلدان التي تو 
على ل حي 
دولةٌ ومجتمعٌ مدني بمكوّنات متعدّدة وطوايع 


إن الدين من حيث هو صلةٌ تلقائية» ا 
و«الألوهية»» و«المقدّس). والعجلّيات التي هي هبد من لدن الله يتدتحل في 
السياق العامّي بشكل سلوكِ شعائري جماعي» وتقتِدٍ دقيق ا 
الغذائية» والدلالات الثيابية» والتضامنات المباشرة. ثيّة قطاعاتٌ كاملة .من 
اجتمع متروكةّ للبطالة» للسكن الموبوء» لأكواخ الصفيح» » لاختلال الأمن 
الاجتماعي» لتأثيرات الحياة الغالية الثمئ. وتأتي الحركات الإسلامية 
لتخققف من سْدّة هذا الضيقء ولتبعتٌ الآمال» ولتتصرف ضمن شبكة من 
التضامنات التي دمرتها الدولةٌ المتباعدة عن هذه القطاعات» والتي يُديرها 
الفتّيون. وهكذا يتكون روعي وقتي» لكنه مُدهم بالقيمة الأخلاقية. وبهذا 
المعنى» من الإنصاف أن تقول: إن تدخل الدين تفعل فعله كأخلاق» 
لكنها أخعلاق دون مرتكر أخلاقي» اي دون فكرٍ متماسك وتقدي» فكر 
لايكتفي بسدٌّ بعض الثغرات» لكنه يعيد التفكير في وضع الإنسان» في 
مجتمعات مُزعرعة. إن الطوباوية الاجتماعية والسياسية, تتخل بعض 


١ا/ه‎ 


قوامهاء» بفضل عمل الإسلاميين الأخلاقي الإجتماعي. لكنها سرعان 
ماتكشفء حتى في الأوساط العاميّةق» عن احدودهاء وعن عدم وفائها 
بالغرض» وعن تهافتها. تحب العودةٌ دائماً إلى غياب املاط العقلي 
والثقافي؛ الذي تييح تجاوز التلفيقات الإيديولوجية بتشفٍ من الدين 
والتدضة دين 0 التاريخية والأمل 0 ُنفٍ ا 
فسلمة» عن إلفاج تاريخها الخاض: بد أن ميك البحارّ وامحخيطات 
الحضارةٌ المادية» والحداثة العقلية» اللتان وُلدئا وترعرعتا ف في الغرب. 


© - إن علاقة الإسلام بالماركسية» حّلها فيما مضي «مكسيم 
رودنسون» تمليلاً طويلاً. يخي أن يُستاأئف كلياً هذا الس ولاسيما 
منل انهيار الأنظمة الشيوعية في أوروبا وفي الشرق. لقد تست الجزائر 
غداة استقلالها: «الجمهورية ا اطية الشعبية»؛ وظتّت أن عليها استيراد 
نموذج التسيير الذاتي؛ الذي كان قد فشل مع ذلك في يوغوسلافيا. ونحن 
نعلم الروابط التي ربطت ناصر بتيتو» ونظرات الإعجاب الني نُظِر بها إلى 
تشيكوسلوفاكياء وأثانيا الشرقية») وحتى رومانياء» دَعكٌ من الصين الشعبية 
والاتحاد السوفياتي. وكانت الأنظمةٌ الملكية تثقي» طبعأء هذه التأثيرات؛ 
وكانت الحربٌ الإيديولوجية بين القوتين العظميين» تحدث شرحاً ظاعراً 
جداً في النطابات الرسمية. لكنه أقل فعالية في المسيرات الاجتماعية» 
والاقتصادية والثقافية, التي قادت في كل مكان» إلى تلك «العاميّة» التي 
وصفتاها آنفء | إلى البنى القائمة على 0 ي الوزارات» إلى الانتلجنيسيا 
رأمل الفكر الطفيلية» إلى المثقفين النظاميين» الذين تركت استقالاثهم في 
الميدان الإداري والفكري والثقافي» امال حرا لتدشمل الإسلاميين. 


إن الفكر الإسلامي كما يستعيده مؤرخو الفكرء غائبٌ عماياً في 
الوسط «المسلم». وهنا أيضاً من الصعب أن نحدّد بالضبطه ما الذي ينبغي 


١ك‎ 


أن يُفْهَم سوسيولوجياً وفكرياء بالإسلام أو الوسط «المسلم»» حين يُقابل 
مع الفكر الماركسي (لامع الشيوعية أو حتى الاشتراكية». 

عبدالله العروي هو أحد الثقفين «المسلمين» التادرين جدأء إذ أدخل 
نقداً يت بالتسب إلى الفكر الماركسيء في دراسته للإسلام لا كدين» بل 
كعامل تطور تاريخ للمجتمعات. ويمكن أن نستشهد بأسماء أخرى» 
انساقت ا يُدعى الماوكسية الفيجة لتفسير التاريخ العام للإسلام» أو على 
نحو أندرء لتفسير الدين الإسلامي. إن عدم كفاية المداخلات المعروفة 
حتى هذا أليوم» يعود في أن واحد إلى إدراك ضعيف للمشروع الفلسفي 
في النقد الماركسي. كما يعودء لكن بشكل أخطرء إلى جهل لايُغتقر 
للتاريخ الديني في الشرق الأدنى الذي اتبثق منه الإسلامٌ. فإذا مأأضفنا إلى 
ذلك» غياب نظرية مقبولة للظاهرة الدينية حتى هذا اليوم» وغياب المقاربة 
اللغوية والتاريخية والأنتربولوجية لظاهرة الوحيء بحسب اليهودية 
والمسيحية والإسلام» وأخيراً غياب مفهوم «مجتمعات الكتاب» لدى 
المؤرخحين وعلماء الاجتماعء استطعنا أن تُقدّر إلى أي حدّ يغدو عبثاً 
ونخداعاء الكلامٌ على الإسلام في وضع المثقّفين اليوم. (وهذا يطرح في 
الوقت نفسه مشكلةٌ أعم هي مشكلة وضع المثقفين ووظائفهم في السياق 
المسلم منذ الخمسينات. وبالجملة» متذ الانتقال من العهد الليبرالي عام 
هم - 155٠‏ إلى عهد إيديولوجية الجهاد عام ؟981١...).‏ 

في حالة وضع المثقفين. الصلةٌ بالماركسية غير واعية لكنها واقعية» إذا 
ماعتبرنا البعدّ الرؤيوي الذي يعم الخطاب الماركسي» الذي كان يشّر 
باضمحلال الدولة وبوحدة البروليتارياء وبنهاية المظالمء وبالإخاء الذي 
يحيا في النفوس كرؤية أسطورية ‏ جمالية» في جميع الخطابات الأصولية 
التى, تتذرّع» إما بالديانات التقليدية» وإما بالديانات الزمنية. إن الؤمنين 
المسلمين والمسيحيين يرفضون بالتأكيد» المقدّمات الفلسفية في الماركسية. 


يفن 


لايس 


1ق 


لكن البروليتاريين والمؤمنين المناضلين» يلتقون في انتظار اكتمال «العهد 
الموعود». وينبغي ألا ننسى أن خطوط القوة في الأمل الجماعي» وبنى 
المجابهات في المجتمعات التقليديّة (في العصر الوسيط على الخصوص)» 
تظل بلا تغيير حتى أيامناء فيما دعوثه ومجتمعات الكتاب». وحين يجعل 
النظامٌ الجمهوري العلماني» من السياسية قضبية الجميع (من حيث المبدأ)» 
فهو لم يُعدّل البنى الأنتروبولوجية للأمل الجماعي. ومن المؤسف أن العلوم 
الاجتماعية والسياسية» لاتتشخص تفشخصا كافياء هذا المستوى العميق من 
التاريخ» والفكر الوارثين للنماذج العظمىء التي أدامتها الديانات والرؤى 
الخلاصية. 


4 إني ألامس ماينبغي أن يُدعى الوضعئة. لكن ينبغي أن يُدعى أيضأ 
التجريبية والنفعية في العلوم الاجتماعية والسياسية» في مواجهة ظواهر 
شديدة القدمء لكنها تتكير في أشكال» وفي سياقات أصابتها الحداثة 
بطبيعة الحال. وأود أن أقول» طلباً للسرعة: إن الأفكار اللاهوتية والفلسفية 
الكلاسيكية» الغارقة في والمباحث التاريسخية ‏ المتعالية» (ميشيل فوكو)» قد 
ججوّدت مُنشجات الفكر من تاريخيتهاء ومن سوسيولوجيتهاء لتبني ماهيّات 
غير متسحباكة) وجواهر صرفة» وأقانيم لايجوز المساس بها. وبالاختصار» 
لتبني جميع ضروب الكائنات الذهنية المرتبطة اعتباطاً «بكلام اللده 
(ولاسيما في إطار الديانات التي تُدعى مُتزلةً). هذه الأبنية شديدة اللصوق 
بلغاتنا والعجدّر فيهاء حتى إنها نيكم اليوم جميع المنطابات الأصولية. 
ويأتي «أوغست كونت»» و«دركهايم» وتلاميذهما فتنعكس الرؤى: 
المجتمعء هو المصدرٌ والموضع لجميع التوالدات والتصوّرات والانبئاقاتٍ 
والانبعاثات» ردٌ فعل ضروري» صحكء لكنه عرّز الرؤيين المتنافستين» بدلا 
من أن يوفر أدوا ات التجاوز الضروري وأطره. وتُظهر المجابهاتٌ الجار 5 
حول الدين والعلمانية بوضوح. أن الشير نحو «فكر علمي جديد)» حتى 


١4 


في الأوساط الفكرية والعلمية» متعوجٌ متعشر) غامض» عندما لايكون 
تراجعياً وإيديولوجيا صرفاً. 


إن الضعف الأكبر اليوم في العلوم الاجتماعية» هو انحباسها في المثال 
الغربيء الذي يقوم أبداً كمصدر للشمول. في حين أن المرحلة التي لابدٌ 
منها لتاريخ 5 الثقافات والأفكار ‏ المقارن» لايكاد يلمحه الدارسون. إن 
محاولة أن يُقَدّمَ الإسلام» سن حيث هو دينٌ 0 فكرية» وكأنه بنيةٌ 
النفس الشرقية مجتدقٌ سلبية كلياء في حين أن الإسلام» من الناحية 
التاريخية واللاهوتية, والفلسفية والجغرافية السياسية» جر متم للمجال 
المتوسطيء ولمصادر الغرب العقلية والثقافية. وأن نعود في الثمانينيات إلى 


شروحات أ سوأ من شروحات العالم الاستعماري حتى عام ٠هو4.ة‏ وأن أ 


يُرفض علمٌ الإسلام > (الخطابٌ الغربي عن الإسلام» انتج ياشراف أعلى 
علم معترفي به في الغرب)» التفكير في الفرق بين المذهب التاريخي» وين 
التاريخية"2 في كل مايتصل بالإسلا وأن يظل المفهوم الابتدائي لنقد 
العقل اللاهوتي» والعقل الفقهي» غريبأ غيرٌ مفكر فيه ل" بل غير قبلي 
للتفكير» في مارسة الدراسات الإسلامية... أن يكون ذلك كله القاعدة للا 
الاستشناى في مؤسسات التعليم والبحث» التي تنقل خحطاب الدراسات 
الإسلامية» يُفصح هذا كله بوضوح كافي» عن النقطة إلتي وصلت إليها 
العلوم التي تعالج الاجتماع والسياسة اليوم. ولست أنكر دون شكء» 
المواقع المتقدّمة التي تمت في أقسام مثل التاريخ وعلم اللغة» وعلم 
الاجتماع. .. لكن المخططات النظرية» والأجهزة الإدراكية» لاتغدو إجرائية 
إلا لدى اخعتبارها بأمثلة نخارجة عن الغرب والمسيحيّة. إن «مارسيل 
غوشيه)» الذي شيّد مفهوم نوعية المسيحية» أكدين .يقود إلى الخروج 7 
الدين» لايقول شيعا عن الإسلام. وذلك مثالّ بين أمثلة أخرى كثيرة تشير 

إلى تأخرنا. 
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ه ‏ إن تصوّري للعلمانية» تبلغ حدّ الحذر من «العلمانيات على آفاق 
دينية»» التي تَحدّث عنها «هائز كنغ»» لا بل نبذها. وأنا أبدل جهدي منذ 
سنوات» انطلاقاً من مثال الإسلام» الذي كثيراً مادم وأسيء فهمُه وتأويله» 
أن أشق الطريق» لفكر قائم على الدراسة المقارنة: لتجاوز جميع منظومات 
إنتاج المعنى - الديني والعلماني - التي تحاول أن ترفع امْحلّي والتاريخي 
الجائر» والتجربة الخخاصة» إلى الشامل» والمتعالي» والمقدّس» الذي لارجعة 
عنه. ويستتبع ذلك» مسافةٌ نقدية واحدة» إزاء جميع «القيم) الموروثة في 
جميع تقاليد الفكر بما فيه عقل الأنوار» والتجربة العلمانية التي انحرفت 
نحو اللادينية المناضلة. ويبدو لي غير كافي» إطلاق صفة العلمانية على 
العقلانية الجديدة التي هي في طور الانبثاق» في مواجهة منهجية ومعثمة) 
بين الثقافات» وأتماط التفكير» والأطر السياسية لتحقيق المصائر الفردية 
والجماعية. ولاسيما إذا نظرنا إلى الفكر العلماني» في إطاره المؤسس 
الأكثر تقدّماً - عنيثٌ الجمهورية الفرنسية - على أنه مايزال في مرحلة 
الرفضء والنبذء والإدانة لتقاليد فكرية وحضارية عظيمة. وبدلاا من 
الاعتراف بالخصب الفكري للجدل الذي أدخله الإسلام؛ بفضل الميدان 
التاريخي» إن صخ القول» إل مجتمع لم يستنفد المواجهة بين عمطي إنتاج 
المعنى؛ النمط الديني والنمط العلماني» نرى تكائر حملات التشهير» 
بالعودة إلى «ظلمات العصر الوسيط»ء وذلك باسم «الاستبعاد المطلق 
للطائفية»: في لحظة يُنذّر فيها الفكدُ ياعادة التفكير» وبجهد متجدّد؛ في 
مقولات كل ماهو ديني» ومقدّس» واجتماعي» وسياسي» وبسيكولوجي» 
وبيولوجي» وتاريخي الخ. 


إن مامير المثتقف من جميع الفاعلين الاجعماعيين الآخحرين» هو «العلاقة 
النقدية» التي يتغهدها بالعنايته في ممارسته لمهنته (أيَاُ كانت هذه المهنة)» 
مع مسألة المعنى. من الواضح بحسب هذا التعريف» أن المتمسين بالعلوم 
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الاجتماعية: أو حتى اللاهوتيين» أو الفلاسفة» ليسوا بالضرورة؛ مثقفين. 
وبالمقابل» يمكن للمهندسين والاقتصاديين والفلاحين والعممال» أن يزاولوا 
المقتضيات الثقافية. وهذا مانتحقق منه في النقاشات الكبرى» المتعلقة 
با مجمع أو الحضارة» مثل قضية «رشدي» و(المنديل الإسلامي». ثمة إعادة 
توزيع عام للأدوار والوظائف» كلما طعن الفكر النقدي على النظريات 
والقيم والمفاهيم المتناقلة بكسل» لإدامة الأمجاد القرمية أو دهوّيات» 
الجماعات. وفيا هذا العمل" للانبعاث الجذري للفكر» وفي هذا 
الاستكشاف المتطلب»» استكشاف «للاعتقادات» الجاهزة, أمام تقدّم 
جبهة المعارف العلمية التي لاسبيل إلى مقاومتهاء نا ينبغي أن يُدرّس 
وجلل ويُفشر يُفشر الإسلامٌ والمجتمعات التي تعتلٌ به. إن علماء الاجتماع 
والسياسة سيجيبون: أن جمهور المسلمين يرفضون هذه المقاربة النقديّة» 
وأن خطابهم المنسم ‏ بالعدف والانغلاق» هو الذي يجب أن يود أولاً... 
وهكذا يردّدون دائماء بالرغم من إنكار الفكر الإسلامي ذاته» أن الإسلام 
الذي يخلط الزمني بالروحي» لايمكن استيعابّه في السياق الغربي. إن 
استذ كار هذا ير النظر” ي» الذي تؤيده أشهر «السلطات العلمية)» 
تُظهر كيف يمكن للعقل الأكثر استنارة وانفتاحأء والأكثر فتوحاتٍ» أن 
يخترع عقلانياتٍ حيالية» منذ أن تُهدّد بالدمار التصوراثٌ اللخدّاعةٌ التي 
طالما غذّته.. 


اما 


الأصول الإسلامية لحقوق الإنسان: 


الإسلام المعاصرء شأنه شأنُ المسيحية واليهودية» يهتم بحقوق الإنسان. 
وييذل جهده ليظهر أن القرآن وتعاليم النبي محمد عَلِلُه تقدّم الرحم 
الأصلي لثقافة حقوق الإنسان. 

إن هذه الإرادة لاستعادة رؤيا الإنسان» والممارسة الحقوقية ‏ السياسية 
التي فرضت نفسها بالفعل» مع الثورات الإنجليزية والأمريكية والفرئسية 
على المخصوص» تجلت شوح في اونسكو في 9 أيلول عام 4 
بناعٌ على مبادرة امجلس الإسلامي» وأمين سرة العام وسالم عزام)» في ١‏ 
يصدر إعلانٌ شاملٌ عن حقوق الإنسان. 

من المهم تحليل نص هذا الإعلان» الذي يحوي ثلاثاً وعشرين مادةٌ» 
مرتكزةٌ جميعها على آياتٍ من القرآن» وعلى الأحاديث النبوية. 

ينبغي للتحليل أن تس في اتجاهين: 

١‏ إن وظيفة النص واستلهامه التمجيديين لاسبيل إلى إنكارهما؛ 
والقصود إظهار أن الإسلام من حيث هر دينٌ» ليس منفتحاً فحسب 
لإعلان حقوق الإنسان والدفاع عنهاء بل إن القرآن الكريمء كلام الله قد 
حدّد هذه الحقوق في بداية القرن السابع» قبل ثورات الغرب بكثير. 
ويُلاحظ أن إرادة الاستعادة وإجراءاتهاء التي استخدمتها اليهودية 
والمسيحية المعاصرتان؛ تعبّر عن الاتجاه التمجيدي ذاته. 

وإذا صَدمت هذه الممارسةٌ بحقٌّ المؤ» فينبغي ألا تغيب عن النظر 
الفائدةٌ اليوم» من تقديس السلطة الدينية للتقاليد الدينية» للحقوق التي هي 
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بحاجة إلى أن ُعلّم ويُداقع عنهاء في سياقات الاضطهاد الشديد الاتعشان 
مع الأسف» في العالم الحالي. 

؟ - إن التناول النقدي الجديد» للمضامين الواقعية في الكتب المقدسشة 
من جهة» وللثقافة الحديثة لحقوق الإنسان من جهة أخرى» يظِلٌ المهمة 
الفكرية الملحخة والضرورية, وأنا أرى هنا مناسبةٌ ممتازة» لتعزيز الفكر الديني 
على العموم» حين يُحَمَلٌ على الاعتراف: بأن أسمى التعاليم الدينية» 
والوحي ذاته - في الديانات التوحيدية الثلاث ‏ خاضعةٌ للتاريخيّة. 

إن الشروط الإيديولوجية» والحدود الثقافية التي طبعت بطابعهاء ولادة 

حقوق الإنسان في الغرب وتطوّرهاء يتبغي أن تكون غرضاً لنفس التناول 

ل وذلك من أجل إنارة أفضل للنقص حتى الآن» سواء في التخل 
الديني التقليدي» مق في التخّل والدين المدني (أو العلماني) ا أفرزته 
ثوارثٌ الغرب الزمنيةٌ. 

لقد آن الأوان لافتتاح حي جديد للمعقولية» يتم فيه تجاورٌ الخصومات 
القائمة على المحاكاة, وذات الجوهر الايديولوجيء بين الديانات التقليدية» 
والدين المدني المتضامن مع الظاهرة القوية التي وصفها رف بروديل» 
يأسم: «الحضارة المادية». 
7 وُجد دائماً في الغرب» ميل إلى استبعاد الإسلام من امجال الثقافي» التي 
أعدّت فيه حقوق الإنسان» وأعلنت واحتفظت بعناها. ورداً على هذا الاقتناع» 
كان «الإعلانٌ الإسلامي الشامل لحقوق الإنسان» في ١4‏ أيلول عام 21518١‏ 
خلال جلسة رسمية في اليونسكوه جبادرة من المجلس الإسلامي» ومن أمين سره 
العام: اسالم عزام). «وقد أعلّ نص البيان» باحثون وفقهاء مسلمون رفيعوا 
المستوىء وممثّلون عن الحركات وتيارات الفكر الإسلامية). يجب التنويه 
بالفعل أن المواد الثلاث والعشرين مبنّة على الآيات القرآنية والأحاديث النبوية 
الستية (ولم ترجع إلى أي مرجع لمدوّنات الحديث الشيعية). 


ديل 


ا ‏ ااااار ‏ ا ات 00| 


لتأخذ المبادٌ المؤكدة في المدخلء لأنها تسمح باستخلاص المسلّمات 
اللاهوتية التي تحكم مفهوم الحق ذاته: ولقد وهب الإسلامٌ العالم» مدونة 
قانونية مثاليةٌ حقوق الإنسان» منذ أربعة عشر قرناً. وغرضٌ هذه الحقوق» أن 
تمنح الإنسانية الشرفٌ والكرامة» وأن تُلغي الاستغلال والاضطهاد والظلم. 
إن حقوق الإنسان في الإسلام» متأصّلةٌ تأصلاً قويًء في الاقتناع بأن 
الله والله وخدم هو خالق القانون ومصدر جميع حقوق الإنسان. 
وبالنظر إلى هذا الأصل الإلهي. لايجوز لأي قائب» أو حكومة أو جمعية» 
أو سلطة: أن تقد أو تلغي أو تنتهك بأية طريقة» حقوق الإنسان التي 
متحها الله...» 
الفضل الأكبر لهذا البيان» هو أنه يعبر عن اقتناعات» عن مواقف 
فكرية» عن مطالب يردّدها جميعٌ المسلمين المعاصرين. يندّد المؤرجٌ 
بالمغالطات التاريخية» ويإسقاطات التصوّرات الحديثة نحو الأزمنة 
الافتتاحية؛ العصر الأسطوري في الإسلام» ويشدّد القانوني على الطابع 
الأحلاقي المالي» في مواد ظلّت حرفا ميتء ومُنتهكة بصراحة في جميع 
البلدان المسلمة. مثل هذه الانتقادات مفرطة السهولة» ويمكن تطبيقها على 
مختلف الإعلانات الصادرة في الغرب» منذ الإعلان الأمريكي في عام 
(ترض توماس جيفرسون الفلسفي الحقوق الإنسان) والإعلان 
الأنضج إعداداً في فرنسا عام 11/85. فما يزال التاريُ» تاريخ ألم معظم 
الناس» وحتى في البلدان التي ناضلت كثيراً من أجل -حقوق الإنسان» مثل 
فرنساء مايزال يُشار فيه إلى النقص والتأخر الفادحين. لكن من الم كد أنه 
ما لايُستهان به أن يُعطلّى بكامل السلطة الروحية للسبّة الإسلامية» حقوقٌ 
ثمينةٌ مثل الحرية الدينية» وحرية التجمع؛ والتفكيرء والتنقّل الخ. 
: فيما يتعلّق بحقوق الإنسان بحسب الإسلام» ينبغي أن ينصتّ التحليل 
١‏ والتفكير» كما يبدو لي» على النقطتين التاليتين قبل غيرهما: 
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١‏ - ماقيمةٌ الخطاب «الإسلامي) اليوم حول حقوق الإنسان؟ وماالصلةٌ 
التي يمكن أن نتبيّنهاء بين مالسكى إجمالياً «الإسلام)» ويين الدول ‏ الأم 
التي قام معظمُها بعد الحرب العالمية الثانية؟ وعلى نحو أعم: ما الدلالة التي 
يمكن أن تمنحها اليوم» فكرةً الأصل الإلهي حصراً لحقوق الإنسان؟ وماذا 
نفعل بذلك التأكيد «الفلسفي»» الذي يذهب إلى أن الإنسان يظفر 
بحقوقه عبر النضال السياسي والاجتماعي» عبر التقدم الثقافي» دون أن 
يكون مديئاً بشيء لأية مبادرة خارجة عنه؟ 

؟ - إلى أي اتجاه فلسفي يمكن وينيغي لنا أن نوججه البحث عن أصول 
حقوق الإنسان وعن صمانات تطبيقهاء اليوم؟ 

تجدر الإشارةٌ إلي أن هذه المسائل» لايمكن أن تبرز في سياق المعقولية 
التي يقول بها مؤْلّفو الإعلان الإسلامي. إن الأصل الإلهي للخليقة 
بأسرهاء لايمكن أن يكون موضوعاً للتساؤل. والتشريع ملك الله وحده. 
وفي السياق العلماني المناضل» لايشكل الأصل الديني الحقوق الإنسان 
أيضاً مسألةً ملائمة. وإذا كنا نذكرهاء فذلك للإلحاح على القطيعة 
الثوريةء التي تنتزع الإنسانٌ من «الاستلاب» في المنظور الوضعي الختزل 

أردت أن أَدَلّ بذلك» على أن التناول النقدي؛ وانتقال مفهوم ‏ الحقيقة 
الحق. في الإسلام» وأسسه مكتان اليوم وضروريان. ولنتذكر أن المصطلح 
القرآني «ال حمق ينطبق على الله من حيث هو حقيقة مطلقة. متعالية. 
المصدرٌ والمآل في أن واحد «لحقوق الله»» واحترام حقوقه يعني الحلول في 
الحق» الواقع الحق» والحقوق التي تنبع منه بالنسبة إلى الإنسان. في اللغة 
العربية الحالية» الانتقال من امفرد «حقّ» إلى الجمع «حقوق»» يعبر عن 
إبطال القداسة عن الحق المنترع من القوة الدينية «للحق)»؛ والمبدّد في 
الاضطلاع بمسؤولية حقوق جائرة» دنيوية» فردية. 


الدول والأمم والأحزاب وحقوق الإنسان: 


تذكير تاريخي: 

عرف الفكد الإسلامي خطاباً عن حقوق الله وحقوق الإنسان؛ 
ولحقوق الله الأّلية والأفضلية على حقوق الإنسان. ولذلك يُلَحُ كيرا 
على قيام كل مؤمن بالفروض الشرعية الخمسة: الشهادة والصلاة والزكاة 
الشرعية وصيام رمضان والحج إلى مكة. وبالطاعة إنما يُستبطن اللؤمتون 
مفهوع حقوق الله. بما أن جميع الخلوقات مدعووث إلى هذه الطاعق فم 
مُلرّمون باحترام الشروط الاجتماعية والسياسية. التي تسميح بأن يحيوا 
كلياً هذه العلاقة: حقوق الله وواجب الإنسان. وبعبارة أخرى: إن احترام 

ق الإنسانء» مظهد وشرط أولي لاحترام -حقوق الله. 

بيد أن الحقوق المْحدّدة على هذا البحر داخل «العهد» الأساسيء أو 
الميفاقٍ بين الخالق والمخلوق: تخصّ أولاً المؤمنين الذين يشكلون جماعة 
روحية. أوهذه التقوق مسن من حيث الإمكانية فوت ع الناس. ٠‏ وثي من 
م شاملة بمقدار مأ أن هؤلاء الئاس مدعووت إلى الدخول في الميئاق. ٠‏ وفي 
الدولة الواقعية فاتٌ لاهوتية تست أوضاعاً قانونية مختلفة: فالقسمة 
الكبرى بين المؤمنين والكفار تتعقّد وتولّد أوضاعاً عدةٌ: 

١‏ هناكء داخخل الأمة الانشطارٌ الأكبن الفتنة الكبرى؛ التي تولّد 
الجماعات المتنافسة: السنة والشيعة والخوارج» وكلّ منها يدّعي احتكار 
الحقٌء «الحقيقة والحق) الذي يُدير شؤون أعضاء الجماعة «المستقيمة الرأي» 
(الأرئوذكسية) المثالية في علاقاتهم؛ في الدولء وعلاقاتهم بالله. 

؟ - هناك خارج المؤمنين» أهل الكتاب الذين لهم وضعٌ الذميين» 


كما 


الذين تحميهم الحكومةٌ الإسلامية والمشركون الذي هم خارج الضمانات 
التي م الشريعةٌ الإلهيةٌ. . ومن الناحية الشرعية» هناك حدودٌ واضحة 
بين «دار الإسلام» التي تلق فيها الشريعةٌ الإلهية» وددار الحرب» حيث 
ستطئق» في نهاية الأ من حيث ثُ الإمكانية» الشريعةٌ الإلهية. 
داخعل ا الأمة وأمة الدين الحق) (الأر: ثوذكسية) ذاتهاء هناك بالطبع» 
اختلافاتٌ هامة بين الإنسان ابره والرقيق والمرأة والولد. لن نتريّث عند 
هذا الجانب الذي نعثر عايه في المنظومات القانونية الأخرى» والمرتبط 
بالتطور العام للحق. وباتتقال لقوق التقليدية المطبوعة على نحو ماء 
بأصئاف اللاهوت العقائدية للحق الوضعي الحديث. وفي هذا المستوى» 
ينبغي البحثٌ عن معابير الحداثة لتفادي المغالطات التاريخية والإسقاطات 
نحو الوراء. 


اقتحام الحداثة: 


مايدعى «الحداثة) يقتحم «دارٌ الإسلام) اقتحاماً شرساء مع مجيء 
الواقعة الاستعمارية. وهذه الواقعة الاستعمارية» من وجهة النظر الدقيقة 
لعطوّر حقوق ا وانتشارها في إطار الحداثة الفكرية» تطرج 


معكلات بالبسة إل بالئسة امل اللدات المسلمةٌ علا حا 
مشاطار نك بالئسمية إلى العربء وبالنسية او ا ا 
سواءع. 

ومن الضروري التوقف عندهاء لتمييز موقي إيديولوجي بالغ الاختلاط 
في كلا الجانبين. 


طالما برت المشروعاتٌ الاستعمارية ذاتها في أوروباء ذ في القرن التاسع 
عشرء متذرّعةٌ بالمهمة التحضيرية: كان المقصودء 0 زعمت)+ رفع 
الشعوب «المتأخحرة إلى ثقافة وحضارة شاملتين). ٠‏ وفي هذا المنظبور» كان 
يبدو للبلدان المستعيرة مثل فرنساء أن حقوق الإنسان قد صُدَّرت في 
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دده مه 


الوقت نفسه» الذي جرى فيه تصديدُ الثقافة والحضارة الحديثتين. وقد 
أسهمت الكنائس الكاثوليكية والبروتستاتنتية في هذه الحركة: بأن أنشأت 
مراكز تبشيرية حتى في أرض الإسلام. 

نحن تعلم كيف انتهت المغامرةٌ الاستعمارية. ومن الصعب اليوم 
الكلامٌ على الأصول الغربية حقوق الإنسان» أمام جمهور مسلم من غير 
إثارة الاحتجاجات السائحطة. ويحب أل تغيب عن النظر حروبٌ التحرين 
والنضال الجاري ضد الإمبريالية الغربية» إذا شعنا أن نقهم المناحح 
البسيكولوجي والإيديولوجي الذي يتطوّر فيه متل عش ستنوات» الخطابث 
الإسلامي عن -حقوق الإنسان. وليس من شك في أن المقصود هو المزايدة 
التي تعتمد الحاكاق والتي تستعيك منطوق الإعلانات الغربية لتمنحها 
أصلاً إسلامياً. العمايةٌ إيديولوجية في جوهرها؛ وهي تحجب خلافاً 
أساسياً: : ففي انكلترا وأمريكا وفرنساء في القرن الثامن عشرء ضر لإعلان 
حقوق الإنسان بحركة قوية لفلسفة «الأنوارن» ووجد ذلك الإعلاثٌ في 
صعود البرجوازية, وفي ٠‏ مواجهتها للنبلاء وللكهنوت؛ كانت قوةٌ ة اجتماعية 
واقتصادية قادرة على تأمين بداية تطبيق سياسي» لأفكار المساواة والحرية 
والإنحاء الجديدة. 


لم .تعرف البلدانٌ المسلمةٌ في القرن التاسع عشرء» سوى فقرات» 
سوى أصداء بعيدة لفلسفة 0 إن عدداً محلداً جداً من المثقفين 
والباحئين والصحفيين والسياسيين والمسافرين» وصلوا إلى مدارس 
الغرب وجامعانة وآدابه» وتُدعى هذه الفترة بالفترة الليبرالية. وفيها 
ظتت «نُحَث» عربية وهندية وأندوئيسية وتركية وإيرانية» أنها تستطيع 
أن تُقيد بلادها من «الأتوار» التي نشرها العل» والثوراث السياسية في 
أورويا. وحتى الحركة الإصلاحية السلفية «المستمسكة بالدين الحق»» 
مع جمال 5 الأفغاني. ومحمد عبده بخاصة» رحبت بتلك 
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الفلسقة امحورة للإنسان» والتي ألهمت خخحطاب حقوق الإنسان. وكان 
الزعماتٌ القوميون مثل فرحات عباس» وبورقيبة» وعلال الفاسي» 
وميشيل عفلق» وحتى عبد الناصر والقادة الجزائريين الأوائل في حرب 
التحرير» ترجعون بملء إرادتهم إلى مبادئٌ عام 1785 الكبرى. أما 
أناتورك في تركياء فقد فرض يتصميم مُفرط» ثورة علمانية في بلك 
عريق بتقاليده الإسلامية. 


بيد أن «الشخب» الفكرية والسياسية لم تكن تستطيع أن تستند» 
كما كانت الخال في فرنسا وانكلتراء إلى طبقةٍ اجتماعية مستنيرة 
ودينامية» إلى حدٌّ يكفي لبعث الحياة في المؤسسات العلمانية» وفي 
جهاز الدولة الموافق لهذه الأفكار الجديدة. لقد ظلّت حقوقٌ الإنسان 
القائمة على فلسفة الأنوار مطلباً مثاليأء وموضوعاً للمعركة المعادية 
للاستعمار» دون تمذّر ثقافي واجتماعي في البلدان ذات التقاليد 
الإسلامية» أكثر مما كانت في بلدانها التي وُلدت فيها. ولابد من 
الإيضاح, أن حضارة الإسلام الكلاسيكية في هذه البلدان» (من القرن 
الأول إلى السابع الهجري - ومن القرن”السابع إلى الثالث عشر 
ميلادي)» فقدت» قبل التدمّل الاستعماري بكثير» ديناميتها وقدرتها 
على التجدّد. إن الالتباس التاريخي الكبير» الذي سيسيطر على الافكار 
مع انتصار إيديولوجية المعركة القومية بدءاً من الخمسينات» هو أن 
القطيعة مع حضارة الإسلام الكلاسيكية» مردّها حصراً إلى التدخل 
الإستعماري الذي أعقبته الهيمنةٌ الإمبريالية» بعد استعادة السيادة 
السياسية. ولقد استأنف خخحطابٌ «الثورة الإسلامية) في إيران» 
الموضوعات الكبرى لإيديولوجية المعركة القومية» التي كانت تحعفظ 
باستلهام اشتراكي علماني. وشدّدت على هذه الموضوعات باتجاه 
العودة إلى الينابيع الإسلامية والنضال ضدّ التغريب. 


يل 


الدول ‏ الأم ‏ الأحزاب. الإسلام وحقوق الإنسان: 

من الملائم العودة إلى الدول ‏ الأمم ‏ الأحزاب المنحدرة من حركات 
التحرر» لكي نقدّر تقديراً مشخصاً قيمة الصلات بين الإسلام وحقوق 
الإنسان. فهذه الدول تبسط وتطوّرء بالفعل» إراديدً2'0 سياسية» تُلحق 
الدي بالدولة. شأنه شأن التربية القومية والإعلام والاقتصادء أو أي قطاع 
آخر في -حياة المجتمعات. وغدا الإشراف على الدين» من قبل وزارة 
الشؤون الدينية ضرورياً بضغطين مترايدين: 

١‏ . التزايد السكاني الذي وسّع الطلبات الاجتماعية والاقتصادية» 
يمنح الإسلام دوراً أوليء لكي ممفصل ويُقئي ويؤسشس خطابا مطلبياء 
لايُحعمل التعبيدُ السياسي المباشر عنه. 

٠‏ - إن الدولة التي لم تستطع أن تُبرّر سلطتها بالإجراءات 
الديموقراطية» تحتاج إلى اللجوء إلى الإسلام لتبرير حضورها وسياستهاء 
سياسة «التمحديث») مع محافظتها على مجال الاتّصال بالجماهير الشعبية. 
وهكذا يتم «التوفيقٌ» بين اللجوء الضروري إلى الحضارة المادية 
والتكنولوجيا حاملتي الحداثة» وبين الرجوع المحم إلى التقاليد السلفية» 
بالعودة إلى نموذج التشريع الإسلامي والحكم الإسلامي والثقافة الإسلامية. 

هذا التوفيق هو قبل كل شيء ترميقٌ0© إيديولوجي» قواه إخضاع 
امجتمعاتر اجميع إجراءات النمو الاقتصادي المستوردة من الغرب» مع 
إعادة «الأمارات» الثقافية للهوية الإسلامية أو تعزيزها: بناء الجوامع» 
تشجيع التعليم الديني؛ إنشاء الجامعات الإسلامية أو كليات اللاهوت» 
ارتداء الزي التقليدي» تطبيق الشريعة الخ. 

إذا -حاول رجالٌ القانون» كما هي الخال في الجزائره أن يؤسّسوا رابطة 
١‏ - الترميق: التلفيق والعمل الذي لم يُنفّن. 
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الحقوق الإنسان من أجل حماية المواطنين» أحشت الدولة بأنها موضعٌ 
للنزاع» وردّت بالرفض وبملاحقة الحرّضين على المشروع؛ وأحدثت رابطة 
مئافسة سوف تشغل الميدان» دون المجازفة بعمل النظام الرسمي. حيقذ 
يتلخد الإعلان الإسلامي الحقوق الإؤنسان» كل مداأة الإيديولوجي 
والبسيكولوجي: إنه يُطمئن؛ بالفعل» المواطنين المؤمنين على إعلان حقوق 
يكفلها الله؛ وهو يجرّد المطالب العلمانية الغربيّة الأصل من أهليتها؛ وهو 
يوطد الثقة في «حداثة) الشرع الإسلامي» وطابعه الشامل الذي لايجوز 
المساسٌ به. 


ثمة تواطؤٌ عميقٌ لاسبيل إلى تدميره؛ بين الدول الباحثة عن الشرعية» 
والوجدانات الجماعية الممتلّهفة إلى العدالة» والحريات المدنية والمشاركات 
السياسية؛ والأتم التي تثيرها رغبةٌ أسطوريةٌ قديةٌ في الوحدة (تلاقي 
الانعظار الأخروي للأمة الروحية: والأمل السياسي في الوحدة القومية. 
بحسب الدموذج القومي الغربي للقرن التاسع عشر). 

من السهل أن تُدرك جميع الصعويات الإسلامية لحقوق الإنسان» 
في ظروي تاريخية ومجتمعاتٍ معقّدة إلى هذا الحد. ومن السهل أن 
نقيس مدى ملاءمة البحث عن دلالة التعارض» بين الأصل الديني» وبين 
العلماني لحقوق الإنسان. المسألةُ قبل كل شيء تاريخيةء ثم قلسفية. 
وهي مطروحة بحدّةٍ في أيامناء أمام عودة الديني» وعدم الإعداد العقلي 
والثقافي نجتمعاتنا» كي تقود النقاش بكل أبعاده: الانقطاعات التاريخية 
عن شروط طفوٌ حقوق الإنسان في ثقافات شتّى» تطوّر مفهوم الحق 
ذاته» القرارات السياسية حول الفصل بين دوائر حياة الناس - الزمني 
والروحي» العلمانية والدين ‏ القرارات «العلمية» حول - إدراك كلية 
العالم ومبررات حياتناء توسّع الكتل السياسية التي تزعم أنها «معقلنة»» 
وهي في الواقع «مُوّدلجة» بقوة (مطبوعة بطابع إيديولوجي)... وليس 
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#الق. 


هذا كل شيء. نحن نعلم أكثر من أي وقتٍ مضىء أن اللغة رابط 
اجعماعي» قوةٌ عاتيةٌ تفرض نفسها على الجميع. وبالنسبة إلى امجتمعات 
المسلمةء تظلّ اللغةٌ مُشْرَيةٌ «بالقيم» والمراجع الدينية. بينما العقلانية التي 
ُدعى علمية في الغرب» والفضيلة العلاجيّة» لابل الخلاصيّة ‏ لخطاب 
حقوق الإنسان في إطار علماني جد من قداسته ‏ قد حلا محل اللغة 
الدينية. وفي الحالتين» لابدٌ من المراجعات النقدية» ومن نماذج جديدة 
للمعقولية» لإظهار أن -حقوق الإنسان تُستلزم بخاصة» حتى في ثقافتنا 
المملمنة» المبتورة عن الألوهية» تستازم قداسة الإنسان. وليس المقصود 
بالقداسة» المقدّسٍ التقليدي» الذي يُعلنه الخطاب الإسلامي المعاصرء 
والذي ينقهك كلياً في الممارسة السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
الأكثر انتشارء وليس المقصود أيضاء إضفاء القداسة المصطنعة على 
طريقة عبادة «الكائن الأسمى»» التي أنشعت في عهد الثورة الفرنسية. 
إن قداسة الإنسان؛ ينبغي أن تنتج عن ثقافة في -حقوق الإنسان. وعن 
تحقيق لهذه الحقوق» ثقافة و تحقيق لايّنيان يتسعان ويغتنيان. 


التفكير المتزامن في إطار إسلامي» بين إسهامات العلمانية الإيجابية» 
وقيم الدين الباقية» مهمد وممكنة بالتأكيد لكنها طويلة التّس جداً. إن 
الشروط السياسية والسوسيولوجية الراهنةٌ يُعارض هذا المشروع. وأفاط 
معقولية الفكر الإسلامي الكلاسيكي» شديدة الارتباط بالمجال العقلي 
للعصر الوسيط» بحيث لاتسمح بتأويل صحيح للحداثة, وبدمج هذه 
الحداثة.. أما النماذج التى استخدمها الفكر الغربي» فهي نفسها؛ إما أنها 
غير وافية بالغرض» وإما أنها تُعقبر وكأنها استراتيجية الهيمنة الثقافية؛ التي 
ينبغي للمسلمين أن ييقوها. هذا الموقف بور تماماً السؤال المطروح آنقاً: في 
أي اتجاه فلسفي يمكن» ويجب توجيه البحث فيهء عن أصول حقوق 
الإنسان» وعن ضمانات تطبيقها؟ 


لسلا 


البحث عن الأسس 

وحول مشكلة الأسس» يعتقدُ الفكر الإسلامئ الحالئ بالفعل أنه 
يستطيع مجابهة فكر الغرب» وتجربته التاريخيين وتحدّيهما. فلا يكفي 
إعلانٌ حقوق الإنسان» ولاحتى ضمانها على الصعيد القانوني الخالص» 
إذا لم يكن نزوٌ الإنسان الداحلي إلى التعالي على وضعه وإنجازاتهه 
مؤسّسا على تعاليم شاملة» مخترقة للتاريخ, لاجدال فيها. 

يلح الإسلام» شأتّه أن مسيحية «آباء الكنيسة»؛ على نزوع الإنسان 
الرواحي: إن الإنسان الذي لق على صورة اللى, مدعوٌ إلى الانضمام إلى 
الله في الحياة الأبدية. ويحدّد الفقه الإسلامي أولاً حقوق الله. وتبدأ كتبُ 
الفقه الموجزة» بمعالجة قواعد القيام بالفروض الشرعية «العبادات»» قبل 
الانتقال إلى المعاملات الدنيوية. وهكذا فإن جميع الحقوق المعترف يها 
للآخر في المعاملات» والأفعال المدئية مُتمفصلةٌ مع حقوق الله ومنها 
تستمدٌ قيمدٌ وضمائةٌ مقدّستين ووجوديتين (أنتولوجيتين). 

تحدّد منهجيةٌ الفقد الإسلامي (أصول الفقه)» الإجراءات العقلية 
و«العلمية»» التي تفرض إدراكاً دينياً لكل الفقه الذي أعدّه الفقهاء. 
والمقصود بناءٌ نظريٌّ يسمح بتقديس الحق. وذلك بالتدليل على تأصّله في 
النتصوص المقدّسة: في القرآن الكريم والسئن النبوية (الأصول). ومايزال 
المؤمنون ينظرون إلى الشريعة اليوم» على أنها قانوٌ إلهي متأصل في 
«الوحي». ولذلك فهم يطالبون بنظام سياسي يحمي ويطيق هذه الشريعة» 
فينبذون يذلك كل تشريع من أصل بشري. 

من المعلوم أن حقوق الإنسان في «الإعلان» الأمريكي, ماتزال تحتفظ 
بروابط مع الأصول الدينية. وتخطو الثورةٌ الانجليزية والثورة الفرنسية 
خطوةٌ أشدّ حسما نحو الأسس العلمانية الفلسفية» دون القطيعة الكلية 
مع روحانية مُعقلنة. 


انحل 


إن العودة الضخمة إلى التوكيد الديني» حتى في الغرب» تُجبر على 
طرح مشكلة الوحي - أو إعادة طرحها ‏ في الديانات التوحيدية النلاث. 
انطلاقا من مُعطيات التفسير الحديث ومقتضياته لامن التعريفات 
اللاهوتية التقليدية. ولايمكن التفكيذ في حقوق |الإنسان ضمن إطارٍ 
علماني» إلا إذا أخذنا على عاتقنا عقلياً وثقافيء جميع المشكلات 
القديمة واجديدة المرتبطة بظاهرة الوحي. وهذا العمل لم يتم بعل 
الشروٌ به أو إدراكه في الحدود والإطار التي نوحي بها هنا. إنه لأمرٌ 
واقٌ» بالفعل, أن الخطابات اللاهوتية في اللجماعات الثلاث» تستمرٌ في 
سيرهاء وكأنها استراتيجيات التأسيس الذاتي. ومن ثم الاستبعاد 
لمتبادلء للمحافظة على احتكار الإشراف على الوحيء وعلى كل 
الرصيد الرمزي الذي ينبع منه. وهذا الموقف توضّحه تمامأء الأجوبة التي 
تقدّمها التقاليدٌ الدينيق» عن مسألة الأصول اليهودية والمسيحية 
والإسلامية لحقوق الإنسان. النقد التاريخي غائث في الأغلب. ثمة 
سعي حفيسٌ لضم المزايا الأخلاقية ‏ القانونية» والوظائف الإيديولوجية 
المرتبطة أكثر من أي وقتِ مضى بالموضوع الملازم» موضوع حقوق 
الإنسان. ولقد بذلتُ وسعي» كي لاأقع أنا نفسي في هذا الاعوجاج. 


يمكن تناولٌ مسألة ضمانات تطبيق حقوق الإنسان» في الجتمعات 
المسلمة المعاصرة» انطلاقاً من الدساتير التي تبئّتها الأنظمة المختلفة. فالكثير 
من الدول» دمجت في دساتيرها مبداً احترام حقوق الإنسان» فخلقت 
مجالا قانونياً يمكن فيه للمواطنين» من الناحية النظرية» أن يقيموا دعوى 
اعتراض في حال ترق ذلك المبدأ. وهنا يظل الواقعٌ بعيداً عن المبادئ» 
كما هو بعيدٌ في غير ذلك. لكن الحصول على وسائل قانونية» يمكن أن 
تعمل عند الاقتضاء أمد لايُستهان به. ولقد حاول واضعوا الدساتير 
الأوائل» في البلدان المسلمة ‏ ماعدا تركيا التي زج بها أتاتورك في تجربة 
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علمانية جذريّة ‏ أن يوققوا بين الإسلام والتشريع الحديث. ولابد من تحليل 
كل حالق» لتقدير ضروب الاحتلاف» والجرأة» والنجاحء والتأخر» 
والقطيعة. والاتصال مع الإسلام. 

التطؤر بعل عن الانتهاء؛ فتحتٌ ضغط الحركات الإسلامية:» ملاعظ 
المت الإيديولوجية | التي تَتبلٌ الحداثة ة) وتستعيد عناصرٌ من الشريعة 

جرادت 007 وكدّست بجانب مدوّنات قانونية مأخوذة من الغرب. 
ا ة الشخصي يشكو بخاصة من مزج تشريعات» استلهامها ومداها 
متباعدان تباعداً قوياً. ومن أجل ذلك لاتُطرح مسألةٌ حقوق الإنسان اليوم» 
بالطريقة نفسهاء بالنسبة إلى 0 اللواتي مايزال وضعهنٌ يخضع في 
كثير من البلدان» لأحكام مايُستى: «الأحوال الشخصية». والمساسٌ هذه 
الأحوال الشخصية يعني»ء في في الواقعه إثارة صعوبات لاهوتية» لم تُصَخْ 
حتى الآن» أو صيغت صياغةٌ سيعة. وفيما وراء الاعتراضات اللاهوتية» فإن 
تحديد الوضع الفلسفي للشخص هو مدارٌ الأمر. ويفتح القرآن الكريم آفاقاً 
غنية جداً حول مفهوم «الشخص». لكن إعداداً جديداً لهذا المفهوم» 
ضروري على ضوء فتوحات الحداثة الحاسمة. 

(انظر محمد أركون: راهن مشكلة الشخص في الفكر الإسلامي. في 
نافذة ؛ على الإسلام. باريس .)١95‏ 

بقي أن يُعمَل الكثيد في جميع الجتمعات» لكي لاتكون حقوق 

الإنساء مجلاد إعلان يُهدَئُ العطش إلى الحرية والعدالة والكرامة 
والمساواة... العطش الذي يستشعره كل كائن إفساني. لقد قامت 
الديانات بوظيفة تربوية وعلاجية لايُستهان بها خلال العصور. لكن 
فعاليتها ظلّت محدودةٌ دائماًء إما بسبب الاستخدامات الخاطئة التي قام 
بها رجالٌ الدين» وإما بسبب: النقص الملازم للمنظومات الثقافية التقليدية. 
ولايمكننا في الواقع: الحكم على مدى قيمة التعاليم الدينية» دون تقدير 
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قيمة الثقافات التي عملت على توضيح هذه التعاليم» ونشرها وتطبيقها. 
لأن الدين» كاللغة» قوةٌ جماعية تحكم حياةً المجتسعات. وقد نابت 
الديانات الدُنيوية بهذا الصددء مناب الديانات التقليديّة. 

وذلك يعني أن الطلب إلى الديانات بأكثر بما يمكنها أن تعطيه» طلبٌ 
وهم وخطر. إن قدرة الناس على الخلق» وجرأتهم امْجدّدة» هما اللتان 
تجدّدان أبدا وتنميّان قُرصٌ التحور. 

(ملاحظات قُدّمت على أثر البحث الذي قدّمه محمد أركون. «جلسة 
الإثيين 71 كانون الثاني عام 1545)) 

السيد «بيير شونو) يطرح سؤالين: 

١‏ عندما نتمتّى أن تقوم البلدان المسلمة بدور امحاكاة (التقليد) أفلا 
نكون في ضلال؟ 

ما إمكانات تطور التفسير القرآني» مع مراعاة السنّة» بطبيعة الحال؟ 

يرى السيد «روجيه أرنالدر): أن من الصعب العثور على عنصر جديد 
فى القرآن الكريم» يسميح بتجديل تفسيره. وهكذا فنحن جد في «الخروج» 
لمر التالي : دلاتقتل)» وهو أمد مطلق. في حين أننا لانجد لها أَيٌٍّ مُعادل 
في القرآن الكرم» إن لم تكن العبارة التائية: «المؤمن لايتبغي أن يقتل مؤمناً 
آضر). كيف تؤول هذه الصيغة؟ جميع التأويلات الممكنة قد أعطاها 
القليلٌ من مبادئٌ التفسير الْحدّدة تحديداً تاماً. 

وهو يطرح ثلاثة أسهلة: 
الإسلامي للوحي. فهل القرآن هو كلام الله الأبدي أم لا؟. 

٠‏ هل يرى مقَدُمْ البحث أنه تمكنٌ الاستفادةٌ من المفهوم المسلم عن 
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وحق الإنسان» من أجل فلسفةٍ حقوق الإنسان؟ 
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٠١‏ هل هناك مفهومٌ قرآنع يمكن أن يصلح أساساً للحق الطبيعي؟ 

السيد «جيلبير لازار»» عضو أكاديمية الفنون والآداب يتساءل: إن 
كانت حقوقٌ الإنسان هي حقوق الإنسان على العموم» أم هي حقوق 
الإنسان من حيث هو يقبل القوانين القرآنية الكرية. وفي هذه الحالة 
يتبدّى تناقضٌ لاسبيل إلى التغلّب عليه. 


أجوبة السيد محمد أركون 


الردّ على السيد «بير شونو»: لايشعر المسلمون أنهم مُحاكون 
(مقلّدون» ولايريدون أن يكونوا كذلك. على العكس: إنهم يريدون أن 
يُحدثوا إبداعاً أصيلاً: انطلاقاً من السنة الإسلامية. الملل هو الذي 
يتحدّث عن المحاكاة. والح أن الفاعلين الاجتماعيين» لايملكون حقيقة 
ماهم عليه ومايفعلونه. 

الردٌ على السيدين «روجيه أرنالدز وبيير شونو»: فيما يختص بالتفسير 
المسلم» يجب تطبيق الطرائق نفسها التي يُعمّل بها في التقاليد المسيحية 
واليهودية. ومن المؤكد أن الديانة المسلمة وتفسيرهاء قد مرًا بانقطاعات 
وأنهما يخضعان للتاريخية. 

ثمة اليوم وسيلةٌ للاستفادة من مكتسبات علوم الإنسان والمجتمع» ومن 
مقارباتها الجديدة» لإظهار كيف أن اللاهوت في كل من الجماعات 
التوحيدية الثلاث» قد سار كمنظومة فكرية للتأسيس الذاتي» في كل 
جماعة. ومن مم الاستبعاد المتبادل» بغيةً الاحتفاظ باحتكار الوحي الحق» 
في كل تقليدٍ من هذه التقاليد. 

الرد على السيد جيلبير لازار: صحيجٌ أن المؤمنين» في الحق الذي 
يُدعى الحق المسلم» يتمتعون بحقوق لاتمتدٌ إلى جميع الناس. وهنا بالذات 


| ليه 


يكمن القطعٌ الذي أدخلته الثورةٌ الفرنسية والحداثة. وأنا أذكر: أن الكنيسة 


/ا15 


أعلنت دائماً أيضاء أن لاخلاص خخارج الكنيسة. فالإسلام إذن سار في 
لمجال الذهني الذي سارت عليه ديانات الكتاب الأخرى. ومن أجل ذلك» 
تحاول هذه الديانات أن تستعيد اليوم توسيعاً لحقوق الإنسان» يعود إلى 
الصراعات التاريخية التي طرأت في فرنسا وفي اتكلترا بخاصة. المقصودٌ 


مجال جديدٌ للمعقوليةه سمحت به ممارسةٌ علمانية فهمت فهماً حسنا... 
المشكلةٌ كلها تكمن في اق أماكن جديدة لنشر هذه التعاليم. 


1538 


الأخلاق والسياسة في الإسلام الحالي: 


تربطني بفرانسواز سميث وحدة عميقة ف الفكر والأمل والعمل منذ 
حوالي عشرين عاماً. ٠‏ ففي عام 2١591١‏ نشرتث تُّ ول نص منهاج حدّدتٌ 
فيه شروط قراءةٍ حديثة للقرآن الكريم: وكان النصٌ مقدمةٌ في أربعين 
صفحة لترجمة «كازيمير سلي) القديمة للقرآن الكريم» وهي ترجمة أعادت 
نشرها في «كتاب الجيب» دار «غارنييه فلاماريون». لم أكن أقترح تفسيراً 
جديداً. لكني أعلنتٌ عن الشروط النظرية لصعحمة أَيَْ قراءة للقرآن الكرم؛ 
ومن وراء القرآن الكريم؛ لكل خطاب ديني كما تنقله أيضاً التوراةٌ 
والأناجيل. وقد دعانا الس م «إينيين مانيو الذي أدار طويلاً لجنة «الكئيسة 
الإسلام» إلى أن أقدّم مثلاً لهذه القراءة الجديدة للقرآن الكريم في كلية 
الللاهوت البروتستانتية في باريس حيث ستستقبلني فرانسواز بعل ذلك 
عدة مرات. اقترحتٌ 7 «الفاتحة» التي استرعت كثيرا كالمقدّمة انتبأه 
فرانسواز والعللاب وجمهور أدهشه أن الخطاب القرآني يطرح» لغوياً 
وسيميائيا» المشكلات نفسها التي تطرحها التوراةٌ والأناجيل» رطام 
الطرائقٌ نفسها التي تستخدمها. لقد غادر نا ميدان المجادلات اللاهوتية التي 
لاتنتهي إلى نتيجة)» وإن ظلّت حية في اللقاءات الإسلامية المسيحية 
المتزايدة بعد ك1 الفائيكان الثاني» لكي نتناول الخطاب الديني بمناهج 
وإشكاليات مشتر كة بين جميع التشكيلات النظرية. 
كانت فرانسواز مهيأ بالتأكيد» لهذا النوع من البحث الرائد» 


1 114 لحم 


ولضرورة أن تُطئق على الكتب المقدسة أدواتٌ التحليل التي لاتقدمها 


لمحل 


0 


فقط المقاريةٌ التاريخيةٌ النقدية» بل وعلم اللغة وعلم الرموز والسيمياء» - 
التي غلبت عليها أعمال «غريماس» ‏ والأنتربولوجيا التي جدّدتها أعمال 
«ليقي ستروس» الغنية. وقد تعرّز اهتمامٌ فرانسواز بالإسلام إلى حدٌ أنها 
أخحذت تتعلم العربية وتستكثر من احتكاكاتها بالبلدان المسلمة. وقد 
تابعثُ عن كثب هذا المسار الذي قطعته بسخاءٍ فكري وإخلاض 
لايكلٌ لكي تبلغ المسيحيين مشاركتها ‏ المباشرة والثابتة علمياً - في فهم 
جديد للارث الديني المتراكم فيما دعوناه مجتمعات «الكتاب») ب 
الكتاب. 


لقد كوّناء «فرانسواز» ودكلود جيفريه»» ووجان لامبير)» وأنا نفسي 
مجموعة باسم مجموعة باريس للمشاركة في مجموعة البحث الإسلامي 
المسيحي التي شكلها الأب روبير كاسبار وهو مُحرّك كريم جدا «للحوار 
الإسلامي ‏ المسيحي). وقد انّسمت تحربةٌ «مجموعة باريس» التي ماتزال 
تجتمع بطريقة أكثر تقطعاء بجرأة عقلية» وانفتاح لاهوتي حقيقي» ولاسيّما 
بصبر تربوي غير متناو» كلما وَجتٍ أن تُشمّح في الاجتماع السنوي 
والمجموعة البحث الإسلامية المسيحية) مساع؛ وأماط من التساؤل» وجهازٌ 
إدراكي» وا انقتاحات نظرية» وُصفت بأنها ودُرجةٌ (موضة 86006) وبأنها 
ورَطاند باريسيتات. والواقع أننا قُمنا محا باكتشاف «ماتقبل التفكير فيهة 
وومالايقبل التفكير فيه»» وبالتالي» قمنا باكتشاف مساحة (مالم يُفكر فيه» 
في تلقّي الكتب المقدّسة وفي التطبيق العملي لها (العبادة وحفظ القواعد 
الدينية) وقد فرضهما منذ قرون» لاهوتٌ غائيثه ليست معرفية وإأما هي 
مقصورة على الجماعة. ولقد وجدنا تفسينا ‏ فرانسواز وأنا - لدى سيرنا 
البطيء وامْجُدَ والعسيرء في جانب واحليهء تلقائيه وبلا تهيئةء ولامبادلات 
مُسبقة: 


وهذا ما أدعوه الوحدة العميقة» المباشرة» في الفكر والأمل اللذين 


6؟” 


لاينفصل أحدهما عن الآخر. ومن الشائق البحث عن الأصول والأسس 
الثقافية والوجودية لهذم الوحدة التي لم تعرف التردّد ولا الاضطراب؟؛ 
وهي وحدة عرفها أيضاً مع بروتستانتي آخر هو «بول ريكور» منذ لقائتا 
في ستراسبورغ بين عامي .١458 - 1١9485‏ بيد أني لم أخالط 
البروتستانتية والبروتستانتيين بمثابرة أعظم من مخالطية ثوليكية 
والكاثوليكيين؛ ولي أصدقاء موثوقون بين هؤلاء وأولئك» وأنا أنمي في 
اهتماماً متساوياً بجميع التعبيرات عن الديانات الثلاث المنزا 5 

وكذلك فأنا لاأفتاً بارت 00 الذين يُسئُون تسميةٌ غير دقيقة: «غير 
المؤمنين»» أو «الملحدين)». وأنا أعثر لدى فرانسوازء على هذه الجاهرية 
نفسهاء على هذا البحث عن المعقولية ذاته. 

هذه الإشارات القليلة لاتكفي لتسجيل تعلّقي بشخصية فرانسواز 
المشقة وامتناني اجهودها الصبورة» إن كان في كلية اللاهوت البروتستانتية 
في بال ام في اننا زا خرج: قن يسلا نكر عور جديلك يستجيب 
لتحدّيات تاريخنا العنيف جداً والمأساوي جداً. وأنا ل أن أقدم لها 
هذه اللنواطر عن صيرورة الأخعلاق والسياسة في الإسلام الراهن؛ وستجد 
فيها المشاغل المشتركة التي شغلتنا وتلك الإرادة في قُتبح مجالات جديدة 
للمعقولية بواسطة نقد بصير» دون تنازل للعقائد الموروثة» نقد متشدّدٍ 
تشدداً واحداً إزاء جميع تقاليدنا. 


الإسلام الحالي دهش - جميع المراقبين بحدّة تعبيرة السياسي: وتلك 
عي المفارقة الأولى» فهذا ال الذي أَلح كثيراً على تعالي الله ووحدانيته» 
تميزاً بذلك علاقة الإنسان بالمطلق» مافتىٌ يدساق على هوى القطاب 
السياسي المناضل» ولاسيما بعد السبعينات. ويمكن أن نعود إلى ماقبل 
ذلك» إلى الثلاثينات مم صعود حركة الإعوان المسلمين» لكن بما أن 


دثغدء إلى القلانينات باو 2 


هؤلاء لم يستولوا على السلطة فقد احتفظوا بالصبغة الدينية في خطابهم؛ 


١ 


وذلك مالا نكاد نجده في ممختلف الحركات الراديكالية التي ظهرت منذ 
نحو عشرين عاما. 

هل يمكن أن نعيّن لهذا الخطاب السياسي المناضل أسساً أخلاقية 
واهتماماً يفلسفةٍ سياسيّة تبي قيمه وتوطدها؟ وبعبارة أخرى» هل يدع 
مكاناً لفكر أخلاقي وسياسي تجهد في ثقنية الأعمال النضالية 
والإعلانات الكبيرة للحركات الثورية» وفي تغذيتها وتبريرها؟ وهل 
يمكن أن نعثر في امجتمعات المسلمة اليوم على مثقّفِين منعزلين أو 
مجتمعين يبذلون وسعهم يرافقواء بتفكيرهم النقدي والبتاع 
المناقشات المتكورة حول نقاط أساسية مثل السلطة المدنيقع والشرعية» 
وحقوق الإنسان» وتحرير الوضع النسائي» وتطبيق الشريعة في شكلها 
الموروثك من العصور الوسطى» وأخملاق الحياة الاقتصادية والمالية» 
والعدالة الاجتماعية وتوزيع الموارد القومية - وحقوق الطفل ولاسيما 
الطفل الطبيعي (وهو غير موجود في الحق المسلم الكلاسيكي)» ومكانة 
غير المسلمين في الدولة المسلمة» ووضع الشخص البشري» وأخلاق 
العلاقات الدوليق الخ.... 

مهما تكن درجة الإعداد الأخلاقي والسياسي في الإسلام الحالي» 
فشتة مجالٌ أيضاً لتوضيح العلاقات بين الأخلاقية الفعلية في السلوك 
اليومي وبين الرقابة الصارمة والكلية الحضور للدولة - الأمة ‏ الحزب 
المتسلطة والتي ظهرت بعد الاستقلال في الجتمعات المسلمة المعاصرة. 
ويجب أن تُقرن هنا المقاربة الخاصة بسوسيولوجية الأخلاق المعيشة 
والتحليل السياسي القانوني الجهاز الدولة الذي يحتكر السلطة المدنية. 

وليس هذا كل شيء. فللقيام بهذا المشوار المعقّد والطموح, من الملائم 
أن تُوضصّح منذ البدء» شروط وضع المعرفة النظريّة التي يتخبط فيها العقل 
الحديث في منظور نقدي. ولقياس مدى اتساع المهمة التي أهدف إليها 


كين 


هنا يكفي الرجوع إلى التحليلات النقدية ل «جورجن هابرماس) حول 
وخطاب الحداثة الفلسفي). 


قد يدهش القارئٌ أنتي أعوج على خطاب الحداثة قبل أن أفحص الفكر 
الأخعلاقي والسياسي في الإسلام الحالي. إن المهتّمين بالإسلام من الغربيين 
لايكلفون أنفسهم مثل هذه المقدّمات التي يرونها لاطائل تحتها لنقل المواقع 
والتعاليم الخاصة بالإسلام. ذلك أنهم يهتمون فقط بالتجلّيات 
«المشخخصة»» والبيانات الصريحة التي هي موضوٌ لتقل سَرديٌ على 
غرار العلوم الاجتماعية المطئقة على امجتمعات غير الغربية. وكذلك 
المسلمون المهتمون بالإسلاه(١؟ ‏ ماعدا بعض الاستثناءات ‏ فهم ليسوا 
أكثر اهتماماً بشروط «صصّة» كل مارسة للعقل اليومء لأن ذلك يجدهم 
إلى إشكاليات يصقونها بأنها غريبة خالصة. ويعبارة أخرى» إن تطبيقهم 
على المثال الإسلامي لايمكن أن يفضي إلا إلى نتائج غير مقبولة» لأن 
الجهاز الإدراكي والعقل النظري الخاصين بالفكر الإسلامي سيتم 
تشويههما وتجاهلهما. 

لن أتريّث هنا لدحض هذين الموقفين؛ وما سأقوله عن الأخلاق 
والسياسة يكفي لإثبات ضرورة المضئ في جميع التحليلات بمساعدة 


7 اداه 


العقل الذي يُتأبع» في سيرة) جهذه لإثبات صحة جميع قضاياه. 
السياسي والسياسات 
من الضروري البدمٌ بفحص وضع ماهو سياسي مع الأذ بالحسبان 
السياسات التي تحددها وتتبعها الدولٌ» لأننا سنفهم إلى أي حدّ تخضع 
الأحلاق وكل مايتعآق بالمجتمع لتبعيّة الدولة. 
١‏ - أقصد جميع العلماء» وعدداً كبيراً من الباحثين الذين يتحقّظون إزاء والعلم الغربي» بغية 


مسايرة الجتمع. 


رن 


جرت العادةٌ على تأكيد أن السياسة» في الإسلام» لاتنفصل عن 
الدين؛ فهما مرتبطان ارتباطاً بنيوياً من الأصل» لأن الرسول مُه قد رتب 
في المدينة الأدوات والمبادئٌ لدولةٍ ممركزة متجاوزة للقبلية» هذا مع تبليغه» 
باسم اللهء التعاليم الدينية التي تفتح لما هو سياسي سبل تَحّقٍ مُطلتٍ الله 
في سلوك البشر. 

روايةٌ الوقائع صحيحدٌ من الناحية التاريخية. ففي المدينة أقام محمد 
مه «دولة مسلمة» بين عام 587 وعام 57: وبعث الحياة فيهاء 
واستمرء في الوقت نفسه» في تبليغ الوحي القرآني الذي بدأ في مكة في 
عام 5٠١‏ 517. وبعد وفاته في عام 5197» ترافق قيامٌ مؤسسة الخلافة 
في المديتة عام (7897- 11) ثم في دمشق عام (811 - 2075١‏ ثم في 
بغداد عام (.هم ‏ 0؟1) بجدل نظري غني حول القائد الشرعي 
وشروط إكمال نموذج المديئة. وهذا النموذج من خخلق التخيّل الجماعي 
لأجيال المؤمنين الذين أسقطوا على (الزمان ‏ المكان) الافنتاحي «للدولة 
المسلمة) عام  579(‏ 589) السمات المثالية (المؤّمئَلةع لسلطة زمنية 
عادلة مقدّسة شرعية. 

ما أكثر ما وُصفت الخلافاتٌ النظرية بين الاتجاهات الثلاثة: الستّي 
(السابع والثامن ميلادي)» حول شخصية الخليفة - الإمام. لكن وراء هذه 
الخلافات الممانة التي لن ألم عليها هناء من المهم التشديد على وجود 
مسيرة نفسية ‏ ثقافية مشتركة في تكوّن تخيل سياسي إسلامي. إن الرؤية 
العربية التقليدية للزعيم الحكم (السيد) تغتني تدريجياً بإسهامات الأدب 
الإيراني حول الملك الساساني» وبالأدب اليوناني حول الملك الفيلسوف» 
وبالأدب المسيحي البيزنطي حول الحضرة الإمبراطورية المقدّسة؛ وكل 
ذلك قد عُدُّلت هيه في المنظور الإسلامي للهبة النبويّة من لدن الله. 


كل 


.إن الصورة الرمزية المثالية المبسوطة والمنتشرة على هذا النحو لازمت 
المنظرين من شتى الاتجاهات؛ وَسُدّد عليها نشديداتٍ مستوعة لدى الفقهاء ‏ 
المتكلمين كالماوردي والغزالي» ولدى الفلاسفة كالفارابي وإخوان الصفاء 
ومسكويه: ولدى المؤرخين «علماء الاجتماع؛ كابن خلدون. ومهما يكن عن 
أمر هذا التتوّعء فإن التفكير النظري كله حول «ماهو سياسي» في التقاليد 
الإسلامية مرتبط ارتباطاً دقيقاً بمجالٍ ذهني من العصور الوسطىء ولم يق 
منه اليوم» سوى عناصر متفرّقة أضفيت عليها الأسطورة والإيديولوجية 
(أسطرت وأدجت). 


هذا المعطى النفسي ‏ الاجتماعي ‏ الثقافي مهمٌ للغاية لفهم الرؤية 


إن الصور رة المتخيلة لهيعة السلطة المدنية الإسلامية استمدت تحت أسماء 
الخلافة والإمامة والسلطنة» حتى إلغائها العنيف على يد أتاتورك عام 
9 وقد عترت بادرةٌ أتاتورك هذه عن راديكالية علمانية شبيهة 
براديكالية الثوريين الفرنسيين؛ وقد أثار الاحتجاجات الساحطة من العلماء 
السلفيين. أما البعد التاريخي للمواجهات الاجتماعية الكبرى لا للاستيلاء 
على السلطة المدنية فحسب» بل للقيم الرمزية التي تبدر هذه السلطق فقد 
غايت عن الإسلام منذ الفصل الجغرافي والسياسي بين دوائر السئة 
والشيعة. إن قصة الثورة الإيراتية منذ عام ١51/9‏ قد نشطت هذا البعد؛ 
لكن الجدل الفكري الخالص حول ماهو سياسي لم يُهكأ بتار فكري شبيه 
بتيار الأنوار في أورو با في القرن الثامن عشر . وبعبارة أخخر: ى: إن الصراع 
بين القوى الشعبية التي يغذّيها تزايدٌ شكاني متسارعٌ وبرجوازية طفيلية 
ومسكلبةٌ ضمن اتجاءٍ إلى الغرب:؛ اتجاو جزئي ومجرد, لايمكنه أن يُفضي 
إلى نقد جذريٌ للنماذج الموروثة من العصر الوسيط ولا للعلمانية المناضلة 
المأخوذة من الغرب دون قواعدها الاجتماعية - الثقافية. 


.؟ 


صمح ب ب م ب 00 


ارم تراد 


تسم التجاربٌ المتعلّقة بالدولة والمقيشة منذ الخمسينات في المجتمعات 
المسلمة بالقطيعة الثقافية والمؤسّسية مع الماضي المسلمء وبتقليد الممارسات 
والإيديولوجيات الخاصة بالغرب في صوره الليبرالية أو الإشتراكية. إن 
عمل الذات في الذات الذي يتم في كل مجتمع بفضل التوتّرات 
الإيديولوجية التربوية مثل التي تعارضت فيهاء في الغرب» البرجوازية 
التجارية ثم الرأسمالية مع الكتيسة: ثم البروليتاريا الصناعية مع البرجوازية 
ذاتهاا لايتم إلا بطريقة محدودة» متقطعة خفية» منذ أن فرضت نة 
في معظم البلدان التي تُدعى مسلمة دول أحادية» وحقٌ النقد الحرء 
والتعبير الرء والانتشار الحر للأفكار والمعارف» محدودٌ بدقة» أو مرفوضٌش 
كلياًا ونفهم حيتقلٍ شبه الغياب للمثتفين في الدولة» وضعف البحث 
العلميء وتفاهة مواطن الإبداع والإنعاش الثقافي ووسائلهما: جميمُ 
الشروط الأساسية التي تُتيح للمجتمع المدني أن يدخل في حوار خصب 
مع الدولة. 

وتتيح نشرات الأخبار اليومية في المذياع والتلفزيونء والصحافة 
الرسمية التي تُشرف عليها الدولة» قياس المسافة التي تفصل في كل مكان 
الدولةً عن المجتمع المدني. 


إن السياسات المتزرة في قلب اللجنة للركزية أو المكعب السياسي أو 


الملك ومستشاريه الأقريين ينقّذها وزراء وفنيو البنى الإدارية الذين قُلْصوا 
إلى دور المنقّذين المحرومين من أية مبادرة» وإذن فهم محرومون» من باب 
أولى» من إمكان متفصلة السياسة الاقتصادية أو الثقافية أو الاجتماعية مع 
فلسفةٍ سياسية تستدعي قبول المواطنين؛ أما ما يقوم مقام الفلسفة فهو 
المطلبُ الرومانسي المفعمُ بالحنين واحادٌ دائماًء مطلب النموذح الإسلامي 
الشامل الذي لايجوز المساسسٌ به. 


حيتكذ تبرز المسألةٌ الهائل مسألةٌ الحداثة الاجتماعية والثقافية والفكرية: 


ان 


كل مايقصل بها بحسب مسار الغرب التاريعخي منذ القرث السادس عشر 
يكوّن «مالم يُفكر فيه»» ويكوّن» في كثير من الحالات, «ما لا يَقْبل 
التفكير فيه» في الفكر الإسلامي المعاصر. ويتخلص هذا الفكر بسهولةٍ 
شديدة من المشكلة إذ يُعلن أن الحداثة إنتاج ملازمٌ للغرب ولايمكنها أن 
تخصٌ في شيءٍ الفكر والتصرف في التقاليد الإسلامية. 


لابدٌ من شروحات طويلة لتنُظهر فيم كانت الدائةٌ بالفعل تجربةٌ 
تاريخية مرتبطة بالغرب» لكن برهاناتٍ فلسفية لايمكن لأي فكرٍ محلّي أن 
يتجاهلها دون أن يحرم نفسه بلوغ الشمول أو على الأقل بلوغ «ماهو 
قابل للشمول». لقد مير «جورجن هابرماس» ثماماء وهو يحلل تيارات 
الفكر المعاصرء بين ما يدل من الحداثة في نطاق الجائز واحلي 
والإيديولوجي والأسطوري» وبين مايستمر في فرض نفسه على كل فكرٍ 
حي كالتحدّي الذي يتحدّى به العقل أبداً ذاته. وسأقف عند مقطع 
سمح بتجاوز شمولية عقلانية الغرب الوضعية والعلمانية» - وهي شمولية 
الإسلام الخالي . 


وتجد فى فكرة الميثاق الديني» بذرة جدلية اخيانة والقدرة المنتقمة... 
«احترامٌ الميثاق مع الله رمرُ الأمانة؛ وتحطيمٌ هذا اليثاق رمز الخيانة.. الوفامٌ 
لله يعني الوفاء عبر الذات والآخرين» ب وفي جميع ميادين الكائن - 
للكائن ابي ذاأته. وإنكاره, في أي ميدان من هيادين الكائن» يعني فسخ 
الميقاق مع الله وخيانة أساسه ذاته... ولذلك فإن خيانة الآخحرين هي» في 
الوقت تفسه. خيانةٌ للذات» ولذلك أيضاً فإن احتجاج المرء على الخيانة 
ليمن فقط احتجاجاً باسمه الخاص: بل هو أيضاً احتجاجٌ باسم الآخرين.. 
رف فكرة أن كل كائن حايفٌ بالقرّة في النضال ضد الخيانة ‏ بمن فيهم 
من يخونني ويخون نفسه ‏ في هذه الفكرة الثقل الوحيد الموازن 


ون 


للاستسلام الرواقي الذي صاغه بارمنيدس عندما فرّق بين الذين يعلمون 
وجمهور الجهلة. إن مفهوم «الأتوار» المألوف لدينا لايمكن التفكير فيه دون 
ميغاق شامل بالقوة ضد اخيانة»20. 

هذا المقطع يَعنينا لأنه الملوضوعٌ المركزي المشترك في «الوحي) كما هو 
مقهوم في كل التاريخ المذهبي ولأهل الكتاب» كما يقول القرآن الكريم» 
يمنحه وضعاً فلسفياً حدياً. إن موضوع الجماعة القائم على الميثاق مع الله 
الله المي الذي يتدخل ويتجلى في تاريخ الناس» يُستائف بقوة في القرآن 
الكريم باسم «الميقاق» (العقدء العهد). ونقل موضوعات مُنظمة للوعي 
الديني إلى الدائرة الفلسفية ليس مبادرة خاصة بحدائتنا: فابن رشد في 
الإسلام» والقديس توما الإكويني في الكاثوليكية: حمّقا هذه العملية على 
مستوى كبير. والأمد الجديد هو وضعٌ العقل الذي يكف على هذا 
العمل: في العصر الوسيط لم يكن العقل الذي ينيره العقل الفاعل يشك 
بمصادره وبأسسه الأنتولوجية ليضمن صحة أحكامه وأبنيته. أما العقل 
الحديث فيزعم أنه يستمد من ذاته ضمانات الصحة؛ مع تأكيده على وقنيّة 
إجراءاته وميادئه. ومن أجل ذلك يُخضع العقلّ اللاهوتي وجميع أشكال 
العقل العلمي لمقتضيات متجدّدة باستمرار» هي مقتضيات الصحة. 

وللمقطع الذي استشهدنا به آنفاً الفضل في تبيان كيف أن الأخلاق 
والسياسة والطابع الإدراكي تظل مترابطة» غير قابلة للانفصال» ونخاضعة 
تمضوعاً واحداً للفحص النقدي الذي يقوم به العقل. إن مسألة اخلط بين 
الروحي والزمني» بين الديني والسياسي» وهو تلط يُقَدّمِ بعناد على أنه 
سمةٌ خاصة بالإسلامء إذا مانظر إليها ضمن هذا المنظور فإنها تتَخذ بُعدَها 
القلسفي والأنتربولوجي الحقيقي: وتغدو هذه المسألة موضوعاً مركزياً 
أدج هابرماس: شطاب الحداثة الفلسفي؛ غاليبار عام اهة ١‏ ويسعشهد هابرماس نفسه بمقطع من ك. 


هريش لبظهر كيف أن موضوع اليثاق الديني قد نخد وضعاً فلسفياً في إطار الحداثة. 


لما 


مكوّناً لحداثتنا العقلية والثقافية. ومن المؤسف أن الغرب لم يُفلح بعد في 
أن يدمج في ممارسته السياسية هذه المراجعات الحاسمة للعقلانيةء» وهي 
مراجعاتٌ تتم في الحقل الفكري وفي النشاط الفني والثقافي. إن الدول 
التي تدور في 0 الدموذج الغربي - وهي بالجملة مجموع العالم الثالث - 
تدرك وتُعيد إنتاج الأجهزة والستراتيجيات والوصفات من نظيراتها في 
الكرية أكثر من الأسس الفلسفية (وضعٌ الشخص الندرج في حالة الحق» 
مثلا) التي تَسئد السلطتين التشريعية والقضائية على الخصوص. 

ملاحظةٌ أخيرة تفرض نفسها بصدد المقطع المُستشهد به. إن الحداثة 
استراتيجية إجمالية للعقل من أجل السيطرة على جميع ميادين الكائن» 
والمعرفة والتصدف» بإخضاعها مقتضيات الصحة المترايدة | الصرامة» وصقاء 
البصيرة» والتلام مع إدراك وافي للواقع. فلا يمكننا فصل فقرة» وموقي» 
واصطفاء موضوع» وتمييز تساؤل مع إهمال الباقي - 


وهكذا فإن ل الإسلامي الذي يشدّ إزره القرآن الكريم» لايجد 
كبير مشقة في ت, تبتي تأويل الميثاق المقترح آنفاً ضمن منظور إجماع فلسفي 
يغدو أساساً الوق والسياسة. لكن إذا كان العقل الفلسفي الذي يقترح 
هذا التأويا ل يرتبي تطبيق مبادئه النقدية الابيستمولوجية على التفسير 
القرآني» وعلى التكوين الإيديولوجي للشريعة» لإضفاء الأسطورة 
والإيديولوجية (الأسطرة والأدجة) على «القيمه الديية» حيقدٍ تُدخل 
العقائدية اليقينية من جديد استراتيجية الرفض وتصِرف عن كل «مامكن 
التفكير فيه» الذي افتتحته الحداثةٌ. ٠‏ وغنيٌّ عن القول أن المسيحية في 
الغرب» طوال أزمة الحداثة في القرنين التاشع عشر والعشرين» قد 
استخدمت الأسلحةً نفسها. ومع ذلك فتحن نرى كيف أن التفكير 
الفلسفي يهِبٌ لنجدة الفكر المسيحي ليأخذ بيده على درب الحداثة. إن 


العمل الذي يقوم به العقلّ الفلسفي والعلمي كي يأخل الدين على عاتقه 


1 


+ سج وحرم و عرب وهر 


عمل انقطع في الإسلام مع ابن رشد وابن خلدون والشاطبي (القرآن 
الكريم .)١7- 1١‏ 

إذا كانت هذه -حدود الفكر السياسي والقيود التي تفرضها سياساتٌ 
الدول فما المكانة وما الوظائفٌ الممينة» في الإسلام الحالي» للتفكير 
الأخلاقي وللأخلاقيات المشخخصة التي تويجه السلوك؟ 

مبادئ الأخلاق والأخلاقية 

يجب التمييز» كما سبق» بين منظور الأخلاق النظري الذي يتفكر في 
أسس العمل الأخلاقي» وبين الأخلاقيات المشخصة التي ثُلهم السلوك 
الفردي والجماعي. 

ونعش بصدد الأخلاق» على التباين المشار إليه آنفاً بصدد السياسة: 
فبقدر ماكانت المرحلة الكلاسيكية (الموافقة لذروة العصر الوسيط في 
الغرب) غنيةٌ بالتساؤلات والأبحاث والأعمال الأساسية» انُسمت المرحلة 
الحالية بانحسار المشاغل الأخلاقية. قد يبدو هذا الأمذ مفارقة لدى جميع 
الذين يتأثرون بما يُدعى نخخحطاً «الرجوع إلى الدين»» «انبعاث الإسلام» أو 
ويقطة الإسلام». ومم ذلك؛ لابد من تسجيل هذه البداهة وشرحها: إن 
البحث اللاهوتي والتفكير الأخلاقي اختفيا عملياً من الحقل العقلي المسلم 
منذ حل التلقين المدرسي وفكر المحافظة على «(استقامة الرأي» 
(الأرثوذكسية)» محل المناظرات المثمرة في الفترة الكلاسيكية (القرن ١‏ 
ه ه/ 7 - ١١م‏ وفيما يقصل بالأخلاق» نحن تملك مَعلّماً زمنياً دقيقاً: 
ألّى «مسكوية) الفيلسوف والمؤرخ من «القرن 5 ه  ٠١‏ م كتاباً في 
الألاق: «تهذيب الأخلاق) رفع فيه الأخلاق إلى مصافٌ علم مستقل 
استقلالاً تاماً عن الفلسفة: ففرض بذلك في اليدان الإسلامي تفكيراً ماثلاً 


للتفكير في كتاب أرسطو: وكتاب الأخلاق المقدّم إلى «نيكوماك)» في 
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اليونات الكلاسيكية ويستعيد «التهذيب»»: على كل حال» كما بيت 
ذلك» الجوهريٌ في نظرية أرسطو. 

كُبريات موضوعات ذلك المؤلّف قد اسثؤنفت و«أسلمت» في ميزان 
العمل للغزالي» »© بيئما قدّم نصير الدين العلوسي (توفي عام 1 هد 
11م صورة ة فارسية للمؤلف نفسه. وحتى هذا اليوم» لايمكن ) 8 ن يُشار 
إلى آية محاولةٍ نظيرة في اللغة العربية. بل إن دراسة الولف قد اختفت 
عملياً من المناهج منذ أن شرحها محمد عبده في الأزهرء في بداية هذا 
القرث. إن تعليم الأعلاق كلائحة للفضائل والرذائل» وهي القسمة 
التفليدية بين الخير اوالشر في منظور «ديني»» مايزال مستمراً في المدارس؛ 
لكن ليس هناك أي تساؤل فلسفي أو لاهوتي حول الأسس النظرية 
للقواعد المتناقلة بصورة تجريييئة. 


تَعزّرَ التفكيئ النظري في الفترة الكلاسيكية واكتمل بالتنديد» في 

0 أدبية» مفعمة بالحياة كالرسالة والشعر وعمل المؤرنخين والجغراية 
ار الأخلاقي والسياسي المناقض للسلوك الذي كان يُعلمه العقل 

ني أو الفلسفي. ومسكويه نفسه كتب كتاباً تاريخياً مشهوراً سعّاه 
تسمية لها دلالتها: «تجارب الأمي؛ لقد ألقى على مجتمع زمنه نظرة 
الفيلسوف الذي أستحوذت عليه كلياً نظريةٌ العمل الأحلاقي 
والسياسي. وإليك على سبيل المثال» كيف كان الجغرافئ «اينٌ حوقل» 
يَحيِلُ على أمراء زمنه: «الأمراء أحرصٌ على يومهم منهم على غدهم؛ 
إن لذات هذا العالم النحّمة وأباطيله تصرِفُهم عما يأمرهم به اللهُ تعالى» 
وواجبات الدولة ودورهم كقادة. وهم يقفون بالمرصاد لأموال التتجار 
وأملاك رعيتهم كي يحتالوا لها ويستولوا عليهاء كي ينصبوا شبااكهم 
وأحاييلهم -حتى يصطادوا هذه الطريدة. .. وليس لهم سوى رغبةٍ ظاهرة 
هي أن يُرفع الدعامٌ لهم وأن يُعلْن أسمهم عالياً من فوق المنابر. وقلما 


11١ 


يهتمون بتجهيز مدن التخوم بالقوة التي توقرها الماشيةٌ ومناقعٌ المياه 
والجنود والعدّة والعتاد... ولقرط انشغالهم يعكديس الأموال والحداس 
ينسون أن يُحسنوا إلى رعيّتهم؛ وأن يفكروا في الويلات التي تصدر 
عنهو20..) 

يدهش المرعٌ من كون هذه الموضوعات حاضرةً حضوراً عظيماً في 
جميع أحاديث المسلمين اليوم؛ وفي تلك «اليكات» والقصص الشعبية التي 
تزدهر على النصوص في مصر والجزائر. بيد أن هناك فرقاء وهو أن ابن 
حوقل؛ الجنرافي المثقّف جد كان يمكنه أن يعر عن هذا النقد 
الاجتماعي والسياسي من حيث هو مثقفٌ مُعتَرفٌ به؛ أما المثقفون اليوم 
فهم يسكتون أو ينخرطون صراحةً في دعم أولتك «الأمراءة الذين 
يمارسوث السلطة, 

ومقطع آخر من «ابن حوقل) بشأن البيزنطيين» يدقع دفعاً إلى التفكير 
في الشعور الذي يعثر عنه المسلمون جميعاً اليوم إزاء إسرائيل والإمبريالية 
الغربية. لتستمع إلى هذا المثقف الثاقب البصر كي نقدّر دوام الضعف 
الأخلاقي والعقلي في الإسلام وعمق هذا الضعف: 

«استطاع البيزنطيون أن يفرضوا هدنةٌ على الأهالي الذين استبدٌ بهم 
الهلعٌ بسبب عادة قديمة سادت بلاد الإسلام. قصدثٌُ عادةً التخاذل» 
وغياب السلطة السياسية؛ وتضاؤلٍ الإيمان... فكأن الئاس اليوم قد بل 
بهم الإعيائ درجةٌ عظيمةٌ حالت بينهم وبين التفكير في سلطان عقائدهم 
وفي موتها... الإسلام واحسرتام, في الحالة التي آلت إليها النفوسٌ 
والقلوب» يفسج الال واسعاً للهذر والفوضى والعصيان والتزاع 
والصراعات الداشخلية التي لاتنتهي حتى إن البيزنطيين وجدوا الميدان خاليا 
ص 95" لال 


فمدّوا أيديهم إلى ماكان محرماً عليهم حتى الآنء وامتدّت رغباتهم إلى 
ماكات ممنوعا عليهم)». 

من المهم أن نشير إلى استخدام كلمة «إسلام) للدلالة على الجماعة 
الاجتماعية والتاريخية» أي مايّسقى اليوم المجتمع المصري والجزائري 
والتركي... وفي الوقت نفسهه تُقدّم الجماعةٌ المشارٌ إليها على هذا ادحو 
كحاملة لرسالةٍ إلهية» وقيم أخلاقية ينبغي أن ترفعها فوق ضعفها 
واستقالتها التي يفضيحها هذا المتقفُ انطلاقاً من المثل الأعلى السياسي 
والاخحلاقي الذي تشكبهء لآنه ترتّى بتلك المنظومة الثقافية المعروفة حقا 
باسم «الاداب» (ولتفهم من ذلك: النرعة الإنسانية ألتي عدفتها في 
«الإنسانية» (أو الأنسية) العربية في القرن الرايع الهجري العاشر الميلادي. 
باريس. الطبعة الثانية عام ؟9485١1).‏ 

كيف نفكر اليوم في القطيعة الكلّية مع التقاليد الإنسانية التي كانت 
تُتيح للمثقف أن يلعب دوراً تقدياً في امجتمع؛ وكيف نفكر في استمرار 
الضعف والاستقالة» والفوضى الاجتماعية ‏ الثقافية» والحكم السياسي 
المطلق» وكلها تبدو كأن لها أسساً بنيويّة؟ 

هذه المسألةٌ هائلدٌ؛ فإذا ما أحذت مأحدّ الجدٌ علمياً وعقلي» قلبت 
الرؤيا التي يملكها المسلمون عن ماضيهم وعن ترائهم الثقاني (التراث الذي 
يُذْكر بافتخار اليوم)» وكذلك عن سلوكهم الأخلاقي والسياسي ولاسيما 
بعد الخمسينات (بداية معارك التحرير). ولكي لانحبس المسلمين في 
صرب من اللعنة التي تجثم بثقلها على تاريخهم لنحافظ على المقاربة 
القائمة على المقارنة. 

إن الفكرة الهيغيلية عن كلّية أخلاقيّة مرتبطة بالاستذكار .سعم 
بالحنين» استذكار «المدينة) اليونانية والجماعات المسيحية الأولى» هذه 
الفكرة تجد معادلاً مطابقاً لها في المطلب المسلم ليل أعلى لاسبيل إلى 


5” 


ح وم عع ومع 


تجاوزه من السلوك الأخلاقي» كما تجمشد في شخص الرسول وصحابته. 
إن السان النبوية (الحديث) التي لم تفتأ تتكاثر في القرون الثلاثة الأولى من 
الهجرة؛ تعثر عن مجموع القيم الروحية ‏ الدينية التي بيججلتها المجموعاتٌ 
الاجتماعية في أكثر المواقف تنوعاً والتي أسقطتها على الوجوه الثالية 
المقدّسة للسلف الصالح. الطابعٌ التجريبي لهذه الأخلاق يُعفي من كل 
بحث عن التبرير النظري؛ فالقواعد تفرض نفسها على الوعي بقوة أكبر 
كلما كانت القداسةٌ المضفاة عليهم معرّزةٌ بسلطة النبي الروحية. 


مايزال مفهومٌ الكلية الأخلاقية التي يُثبت صعْمتها التعليمٌ الإلهي 
(القرآن والحديث) يسيطر في الخطابات الإسلامية المعاصرة؛ بل إنه توسّع 
توسعاً شعبياً لم يُعرف مثيله في الماضي» بسبب التأثير المضاعف لوسائل 
الإعلام» لكن لنتذكره» بمصطلح علم النفس الاجتماعي» أن هذه الرؤيا 
الأحلاقية ‏ الإيديولوجية تغذّي التسخيل الاجتماعي أكثر مما تغذّي العقل 
الأخلاقي الحريص على التمييز وعلى نقد القيمة. وبذلك نلتقي ماقيل آنفاً 
بصدد السياسة: 


إن المسافة تزداد عمقاً بين التصوّر الخيالي والْلّح للدموذج النبوي وبين 
السلوك المشخص للأفراد الخاضعين لفعل القيود الاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية التي تتزايد قسوةٌ. وتلعب الحدالةٌ المادية هنا دوراً مخرباً: إنها 
تفرض على الأكثرين تواضعاً قواعدها الاستهلاكية, وحاجاتها الباهظة 
الثمن, ومعابيرها للدمج في ثمط وجودٍ يرغب فيه الجميع؛ ويزج بجميع 
الطاقات ومتراتيجيات التصرف في اتجاه معاكس للأخلاق التقليدية 
المرتبطة باقتصاد المعاش. وهكذا فإن التغيرات البنيوية تُصيب العلاقات 
الاجتماعية: وتراتبات القيم» وتعريفات «القيم»» بغير علم الفاعلين إذ أنه 
لاتكاد توجد تحليلات سوسيولوجية وبسيكولوجية وفلسفية تبيّن هذه 
المسيرات المعقمة. 
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إن دراسةٌ ثلاحظ الجتمعات المسلمة من زاوية الرشوة بالمال ستقلبُ 
التصور.الذي يدعمه الخطابٌُ المثالي والْمُعم بالحنين عن التموذج الإسلامي. 
رب بلك تكون فيه جوازاتٌُ السفر للحج إلى مكة غرضاً للمتاجرة. وأمام 
ثقل الإدراة وتقصيرهاء والبعد البالخ للدولة, يلجأ المواطنون إلى منظومةٍ 
تأشيرة خروج؛ أو سكنء أو بطاقة طائرة» أو رخصة تجارية؛ أو نسجيل في 
مؤسسة مدرسية, أو على مواد البناءء أو تقديم الدور لشراء سيارة أو آله 
نادرة... جميع حاجات الحياة الحرفيّة والحياة. اليومية تغدو غرضا لمكاسرة 
صعبةٍ ومربحة. 
نحن بعيدون عن قانون الشرف» وعن الرصيد الرمزي اللذين كانا 
يمنسحاث ججميع المبادلات الجارية على جميع مستويات الحياة الاجتماعية 
والاقتصادية دلالةً مقدّسةٌ» ديتية» نزيهة. وهكذا فإن الاقتحام الشرس 
للحداثة المادية (التصنيع» الإصلاحات الزراعية؛ التحضير؛ اقتلاع الريفيين 
عزو جذورهم» محاجات الاستهلاك الجديدة» السفر» المواصلات...) 
يفكك التضامنات التقليدية ويل استراتيجيات الاغتناء السريع؛ والصعود 
الاجتماعي والاقتصاديء والاستيلاء على السلطة المدنية» محل قيم الأمانة 
والإتخلااص و التعاوث» والتضامن غير المشرو, 35 والتجلد والكرم والضيافة 
واحترام العهد المعطى؛ والكرامة الإنسائية» وخير الآخرين الخ... هذه 
الفضائل حافظت في كل مكان على النية الأخلاقية والدينية في المجعمعات 
التي انتشر فيها الإسلام وحمل فضل قيمةٍ روحية بتوجيهه السلوك 
الأخعلاقي نحو مطلق الله. وهذا يصدق على الجزيرة العربية ذاتها حيثٌ 
ولد الإسلام؛ ونستطيع أن نتحقق من ذلك في البلدان الأخرى التي 
اعتنقت الإسلام من أندونيسيا إلى المغرب» ومن تركيا إلى السينيغال. 
لئية الأخلاقية والدينية الى ترست الجممعات التقليدية» مهما 


إث هذة إلنية الا خجلا عية والدينية كر سد كتمها : 


تكن متأصلةً بشكل مظهرٍ أو زَيّ خارجي فرديء فهي لانظهر إلا بشكل 


لين 


طاقةٍ مناضلة في المركات التي تُدعَى إسلامية. ومن الصعب أن نحل 
بدقة المضامين الشديدة الالتباس قطابات هذه الحركات وسلوكها: إذا 
كان المرمى السياسي جلياً ومسيطراً فإن حوافز التشديد الأخلاقي والديني 
لاتكون غائبة البيّة. هناك بالتأكيد توظيفٌ لطاقةٍ روحيّة من أصلٍ أخلاقي 
ديني في الإنجازات «الثورية» للحركات المذكورة. 
وتطرح ذلك مشكلةٌ الحكم الأخلاقي في امجتمعات المسلمة المعاصرة: 
هل يمكن تعيين وَضِع أخلاقي وديني» بحسب المعايير الإسلامية» للأعمال 
التي توصّفٌ بأنها «ثورية» من قبل فاعليها وشركائهم؛ والتي تُوصَف بأنها 
«إرهابية» من قبل الضسايا؟ وتلك مسألة كانت جديرة ولاريب» بآن 
يطرحها الفقهامٌ ‏ المتكلمون المسلمون في مرحلة الاجتهاد؛ بهذه العبارات 
وفي هذا المنظور؛ ولست أراها تبرز في أي مكان في أيامنا. 
هل يعني هذا أن معيار الفعالية في العمل الذرائعي قد حل نهائيا كما 
2 الحال في الغرب» محل مادعاه الغزالي: «ميزان العمل) الأخلاقي؟ من 
المؤكد أن التقدير «العلمي) 395 في التسلء ولشروط إنتاجه, تنجه في 
إلى تعليق الحكم الأخلاقي كلياً لغائه: وتلك علامةٌ مره 
سه 0 1 0 وهي 1 من ا 
المظلمة في الحداثة العقلية. والهوة أعمق؛ في حال امجتمعات المسلمة» بين 
تكاثر السلوك العنيف وامتداده وبين الإمكانات المتروكة للمثقف والمفكر 
والفنان لإنتاج أعماله التي تُعدّل بثقلها الفوضى الدلالية واندحار الفكر. 
إن الدمقراطيات الغربية تملك مجالات كثيرة للحرية يستطيع فيها الفكرٌ 
النقدي والقدرةٌ على الإبداع الفني على الأقل أن يضعا حجارةً ربط من 
أجل منطلقاتٍ جديدة للتفكير والمعرفة وللقوانين الأخلاقية والسياسية 


و اإنملكء. ذلل ثعدل الحكٌ العلم . والعكنو لوجي باستمرار 
والمعرفية. وفصار عن دنالياه يعدل الببحت العلمي ور "قا 34-4 


الشروط امادية والأخلاقية لإنتاج وجود المجتمعات. ولهذه الفعالياتُ 
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المتزامنة قدرةٌ بالغةٌ على التكامل والتوجيه. وليس في امجتمعات المسلمة 
المعاصرة شيم من هذا النظير؛ فهي تستطيع أن تستورد المواد التكنولوجية 
الأكثر تعقيداً» وأن تشتري السلاح الأكثر تقدّماء وأن تقيم الخاير الأكثر 
إتقاناً... لكن الدول» في الوقت نفسه تمارس رقابةٌ إيديولوجية شديدة 
الصرامة بحيث أن جميع أدوات الحداثة العلمية تظلٌ بلا أَثْرٍ ملحوظ على 
العقليات أو حتى على الفكر التأملي. إن القدرة على التكامل والتقدم هناء 
تتحول هناك إلى عامل تفكيك وانحراف دلالي. 

سنجد لوحة الأخلاق والسياسة هذه في الإسلام الحالي» بالغة التشاقع 
أو أن فيها شيئاً من القّسر والتعشف. والواقع أني أردثٌ التشخيص أكثر ما 
أردثٌ أن أعطي وصفاً مستوعياً لجميع تجليات السياسة والألاقية 
وتعبيراتهما. لقد قلت إن المقاربة الاستشراقية للمجتمعات المسلمة تمتنع 
بالذات عن هذا التشخيص لأن المستشرق يأبى أن يخوض في مسائل 
لائعنيه في شيء بصفته مواطناً في امجتمعات الغربية. 

أما المتقّف المسلم الذي يشكو مع ذويه من شرور المجتمع فمن واجبه» 
غلى العكسء أن يُلح على التشخيصٌ الحياديٌ» الدقيق» دون مجاملق 
ولاتنازلٍ لتلك الاستذكارات المفعمة بالحنين إلى الأصول المنقودة» إلى 
ينابيع الإسلام الأولي» الينابيع التي تدنّست ونضبت .من جراء الغرب 
المعادي للتقاليدء والملحد! 

معنى ذلك أن امثتقف المسلم اليوم ينبغي له أن يحارب على جبهتين: 
جبهة ممارسة العلوم الاجتماعية وفقاً لأسلوب متحيّرٍ من الالتزام؛ أسلوب 
الاستشراق السرديء الوصفي؛ وجبهة المنافحة الهجومية والدفاعية لدئى 
المسلمين الذين يعوّضون بالتأكيد العقائدي وبخطاب التأسيس الذاتي عن 
الإصابات المتكررة التي أصابت «أصالة) الشخصية الإسلامية» ودهويتها». 

ومن وراء هاتين العقبتين الحاضرتين أبدأ اللتين يسهل التعرف عليهماء 


/1؟ 


مصيية 


تغدو حركةٌ المثقف المسلمء ولاسيما فيما يمس الأخلاق والسياسة» أن 
يُسهم في تشخيص أكثر جوهرية عبر المثال الإسلامي: ما النقاط المظلمة» 
ما الاستقاللات» والتضاربات» والقيود المستلبة» والنواقتص المتكورة في 
الحداثة؟ ينبغي للمعارضة أن تصل إلى جميع أشكال النشاطء جميع 
مواضع التدتل جميع أبنية العقل. إن فكر «الأنوار»» من هيغل إلى 
نيتشه» مورس على أساس أنه مضادٌ للأسطورة» وأنه جهد للانفلات من 
ضروب القهر المستابة» قهر العقائد الدينية؛ وفي الوقت نفسه إن العقل 
الذي يعوم بهذا النقد «اغورء يعود إلى التعظيم المفعم لخنين» تعظيم 
صو ل الحضارة (ولاسيما «المدينةة اليونانية والجماعات المسيحية الأولى» 
ونظيدها «السلتٌ الصالح؛ لدى المسلمين. 


يعم تجاورٌ فكر الأنوار بدّمج الأسطورة أي كل الرصيد الرمزي المتراكم 
الذي نقلته وصانته الديانات - في نشاط العقل المعرفي. ويبدو لي أن تاريخ 
الأديان المقارن الذي مهاس في هذا المنظورء يقدّم أرضاً خصبة للغاية 
لإعداد عقلائيات جديدة. وغنيٌ عن القول أن التعبيرات الدينية لايمكن أن 
تنفصل عن القدرة الإبداعية الرمزية والفنيّة؛ ليس المقصود إذن إعداد أنواع 
جديدة من اللاهوت العقلي» بل التوسيع اللانهائي لآفاق المعنى المبذولة 
لاستقصاء العقل. وبدلاً من إرهاق النفس لاستعادة قيم جائزة مرتبطة 
بأشكال ثقافية بالية» وبمنظومات -حضارية بائدة» يُقترح هكذا على الفكر 
وعلى تصدف الرجال والنساء إمكاناتٌ جديدة لتحرير وجودنا وتمجيده 
والسيطرة عليه. 

حاشية: 

انتهيتٌ قبل قليل من تصحيح مسودة هذا النص في ؟؟ كانون الثاني 
بينما كانت ححربُ الخليج تمرّق الكثير من الضمائر وتثير كثيرأ من الاهواء 
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ومن السخط في جميع أرجاء العالم. وقد دوّنتٌ هذه الخواطر في تموز عام 
قبل انفجار أزمة الخليج وأنا أصدُ على كامل 0 التقدي» 
ورفضي للخطابات المناضلة من أي مكان انطلقت. وأنا أشعر فقط 
بالحاجة إلى النقد الجذري لهذا العقل «الغربي) أكثر مما فعلتٌ حتى الآن» 
وهو عقل شديدُ الثقة بذاته» في حين أن هيمنته المادية والتكنولوجية قد 
رمت بكل اعتبارٍ أخلاقي في ماهو بال وقديم وعديم النفع. ولستٌ أقرأ ولا 
أسمع كثيراً من مشقّفي «الغرب» يتكلّمون» كما ينبغي؛ عن استقالات هذا 
العقل منذ عام 44 ١غ‏ استقالات أكثر مأساوية ولايفوتنا أن نلاحظها بعد 
حرب الخليج. وأنا أخمشى» في الواقع: أن نعود بسرعة شديدة إلى ما 
كانت عليه الأمور سابقاً في النظام الدولي 
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راهن الثقافة المتوسطية: 


قدّم لنا املأسوف عليه «فرنان بروديل» بأسلوبه الدافئ والموحي 
اخجال المتوسّطي بهذه العبارات: 


والبحر الأبيض المتوسط يجري هكذا من أول زيتونة نبلغها إذا انحدرنا 
من الشمال إلى أوائل جماعات النخل المتراصّة التي تبرز في الصحراء. 
فمن ينحدر من الشمال يلتقي أول زيتونةٍ في الملتقى الذي يتبع «فيرنون 
دونزير» على «الرون». وتبرز أولى جماعات النخل المتراصة ‏ وليس هناك 
كلمة أخرى ‏ جنوب «بتنه ودتغاد», عندما تجتاز الأطلس الصحراوي 
يباب «القنطرة» الذهبي. لكن ملتقيات من هذا النوع, مما يَبهرك: في كل 
مرة, ويَشدٌ فؤادك موقرةٌ حول البحر الداخلي. فالزيتون والدخل تقوم فيه 
بمهمة حرس الشرف. 

أجل؛ البحر الأبيض المتوسط بالنسبة إلى الكاتب والفنان والسائح» هر 
قبل كل شيى غبطةٌ العيش. هو هذا الفرخ المباشر والمقتهم اقنساما 
عريضاًء هذا الشعور بالأمن الذي يُوفره اعتدال المناخ» وصفاٌ السماع 
وكرمٌ الأرض» وتتوّع الأريج والمذاق» وجمال المشاهد والدفء المعدي في 
الحياة اليومية». 


لقد كيت وقيل الكثيرُ في هذا الموضوع, كما تتوافر البحوثٌ العلمية 
حول تاريخ امجتمعات المتوسطية وثقافاتها وحضارتها. ومع ذلك فإن معرفضٍ 
بالعالم المتوسطي مختلة التوازن: فنحن نعرف الشواطئ الأوروبية معرفة 
أفضل من البلدان العربية الإسلامية في الشواطئ الجدوبية والشرقية. 


وماتعرفه عن هذه الشواطئ يتوقف في الغالب على ماكتبه العلماءٌ الغربيون. 


وين 


اختلالٌ التوازن هذا يجعل تدخََلَ الباحدين بالذات أمرأ مُلحْأ من أجل 
تصحيح المنظورات التاريخية, وتجميع امجال المنشظيء المرّق» المُتارّع 
بشراسة خلال قرون طوال. إن بروز الإسلام من جديد كعامل قوي من 
عوامل التطور التاريخي في اجتمعات التي تحرّرت هنذ حين من السيطرة 
الاستعمارية يجعل كل بحث يهدف إلى التعرف على هوّية الثقافة 
المتوسطية وإلى إحيائها وإعادة الاعتبار إليها أمراً راهنا جداً: إن وجود جالية 
مهاجرة مسلمة مهمة في أوروبا يزيد من الحاجة الملّحة إلى ا معرفة المنفتحة 
والنقدية للقيم المشتركة في مجموع البلدان المتوسطية. لكن وجهة البحث 
هذه ليست شيئا مسلما به. ومن الملائم فحص شروط إمكان تناولٍ نقدي 
للثقافة المتوسطية واندراجها في حركة المعرفة العامة وفي الإبداع الثقافي 
الحديث. 


مقاربة لمجال المتوسطي 

لمجال المتوسطي من وجهة نظر جغرافية - سياسية يمر بتطوّرات 
سريعة نحت ضغط مصالح شتّى» وتهديدات متكزرة) وآمال جديدة 
أيضاً. 

في الجائب الشمالي» تطورت البرتغال زمناً طويلاه وهي غربيةٌ عن 
المتوسط» خخارج المجال الخاص الذي ننظر إليه في هذه الدراسة؛ إن 
النحاقها بأوروبا سيوججه: دون شكء» تطوّرها في الاتجاه نفسه الذي تسير 
فيه إسبانيا التي كان نزوعها المتوسطي قوياً جدأً دائماً. وفضلاً عن ذلك 
فإن إسبائيا بمراجعها لمتينة العربية الإسلامية تتمتع اليوم برصيكٍ رمزي وافر 
سيسمح لها بأن تلعب دورا وسيطاء كما كانت في العصور الوسطى» بين 
العالم العربي الإسلامي وأوروبا. 

أما إيطاليا فقد تركت التباين يعظم 5 أكثر من فرنسا ‏ بين جنوبها 
التوسطي بوضوح وشمالها المشدود إلى القوة الصناعية المشتركة في 
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أوروبا. وليس حضودها الثقافي اليوم» ولاسيما في العالم العربي» على 
مستوى ثرواتها وأصالتها منذ النبهضة. 

وأما فرنسا فهي» بتاريخها في المغرب وأفريقيا وبتأثير صدمة لغتها 
وثقافتها وفكرها وموقعها الحالي في أوروياء تحتل موقعا ممتازا للارتقاء 
بالسياسة المتوسطية المتفتحة على مجموع العالم العربي وعلى أورويا 
كذلك. 

وعلى الجانب الجنوبي والشرقي» لم تمع بعد النتائج السلبئة للفترة 
الاستعمارية» مع أن كثيراً من التقدّم الأكيد قد تم ولاسيما في المغرب. 
وماتزال النزاعاثٌ المأساوية في الشرق الأوسط تمثم بثقلها على العلاقات 
مع أوروبا والغرب. وهذا الوضع يشير إلى الضرورة الملححة لسياسة ثقافية 
وعلمية من أجل حماية العقول من الدمار الذي ستثبته الإيديولوجيات 
القتالية. 

إن التعبير العلمي عن المجال المتوسطي حتى الآن يعود بصورة أساسية 
إلى العلماء الغربيين. ونحن نعلم حماسة مفكري النهضة وكتابها 
وشعرائها وفثانيها وهم يكتشفون من جديد العالم اليوناني الروماني القديم 
ويتحدرون من ثقل السلطة المسيحية المعادية للحساسية الوثنية لدى اليونان 
والرومان. ولذكر أن «النهضة» و«الإصلاح) في القرن السادس عشر 
تسمجلان المسيرة البطيئة للقطيعة؛ أي للتعارض والجهل بين جانب المتوسط 
الشمائي وبين جانبيه الجنوبي والشرقي اللذين يُشرف عليهما العثمانيون 
حتى القرن التاسع عشر. عنيتٌ القطيعة الفكرية والثقافية بين ماغدا 
الغرب» من جهة؛ وبين «الإسلام؛ من جهة أخرى» بحسب المصطلح 
الشائع اليوم» وإن كان يحتاج بالضبط إلى أن يُوضّح. 
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في عهد فيليب الثاني». ولنشر أولاً أن المؤلف الذي صدر عام 1545 
تُرجم إلى الإيطالية والإسبانية منذ عام 4١901‏ ولم تظهر الترجمة 
الامجليرية إلا في عام 1917. ومن المهم مقارنة تأثير صَّدمة «التاريخ 
الجديد» الممتدّح ني هذا الكتاب» في تعليم التاريخ في البلدان المتوسطية» 
وعلى نحو أعمء تأثير الصدمة في الغرب من جهة» وفي العالم العربي من 
جهة أخرى. 

الجدة تكمن في النظرة الإجمالية الثقاة على البحر الأبيض المتوسط 
الذي يُعائل باعتباره فاعلا حيّأ للتاريخ وللعالم المتوسطي المأتقط في 
مختلف مكوّناته في فترة كانت تتمّ فيها إعادةٌ توزيع القوى مع تأكيد 
السيطرتين الإسبانية والتركية على الخصوص. إن الطموح التفسيري 
والرؤية الإجمالية للمصائر الجماعية وللحركات الأساسية يستأئفان 
الطموخ والرؤية لدى مؤرخ كبير آخره هو البلجيكي «ه. بيرين» الذي 
كان يعتقد أنه يستطيع؛ بتوثيق فقير جدأء أن يستحضر عالمي «محمد 
وشارلانبي». 

لم تنجح الأعمالٌ التي لاتحصى والمكوسة منذ الخمسينات للعالم 
التوسطي: في فرض مناهجها وأطرها وموضوعاتهاء وكتابة ايعوجع أن 
يكون التاريخ المقارن للمصيرين الأوروبي والعربي المسلم في البحر الأبيض 
المتوسط. ومن الجانب العربي المسلم» لمكي أن أذكر الأسماء دون أن 
أُتخلّى عن الإنصاف؛ فالإسهاماتٌ عديدةٌ لكنها متمفصلةٌ تمفصلاً غير 
كاف مع الإسهامات المدّسعة أكثر فأكثر والمتنوعة أكثر فأكثرء إسهامات 
الذين يستكشفون الشواطيع الأوروبية. 

عندما يدور الكلامٌ على الثقافة المتوسطية - وسوف أشرح لماذا استخدم 
المفرد (ثقافة) مع علمي بأن الجمع تفرض نفسه ‏ ينبغي للمقاربة التاريخية» 
مهما تكن غنية أن ككل» وأن تُصححح عبد الحاجة» بالببحث 
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الاتتوغرافيي» والبحث السوسيولوجيء والتحليل الأنتروبولوجي. بل إن 
هناك ذكراً اليوم للأنتربولوجيا التاريخية والسوسيولوجيا التاريخية. وقد 
تستلزم الثقافاث امْحليةُ المرتبطة بأراض مقاومة مثل القبائل والريف 
وكورسيكا وسردينيا وجزر اليونان ومالطة وقبرص... اللجوءً إلى المعرفة 
الاتتوغرافية والأثتر بولوجية لأن التحَبٍ التي غذَّت أدب الأعمال التاريخية 
قلما تهتم بالممارسات والإنتاجات «الشعبية». ويخطر على بالي مصير 
«لهجات» مثل البروفنسالء والبربرية» والكورسيكية الخ... وهي لهجات 
استمرت حيةٌ بطريقة ماء بعد امتداد اللغات الفصيحة. 


إن أعمال «جان برتيرو» عن التوراة والمؤرخ» ودج فرنان» و«مارسيل 
ديتيين» عن اليونان القدمة والكلاسيكيةق و«دب. غريمال» عن روماء ووسير 
هادو» عن الأفلاطونية الحدينته ووج فاجدا» وده زفراني» عن الفكر 
اليهودي في أرض الإسلام ودر. والزر»» وده كوريان»» وعبد الرحمن 
بدوي... حول انتقال الفكر اليوناني إلى العرب وحول الفلسفة الإسلامية) 
ووجوان فيرنيه» حول انتقال العلم العربي إلى الغرب» و«أندريه مندوز 
حول المسيحية في أفريقيا الشمالية» وابيبير بورديو»» و«جاك بيرك»» 
و«كليفورد غيرتر»» ودأرنست جيلئر» حول الأنتربولوجيا في المغرب» 
وومارسيل يينابو» حول: والمقاومة الافريقية للاسجلال الروماني» الخ.. كل 
ذلك يشير إلى الاتجاهات التي تسمح بالتعمق في مفهوم الثقافة المتوسطية 
وفي إحياء ذلك المفهوم. 

أظن من المفيد أن أشيرء في تعدادي للبحوث» إلى كتاب كان مثاراً 
لجدلٍ كبير» ولاسيّما اليوم» وهو كتاب طه حسين «مستقبل الثقافة في 
مصر» الذي نُشر في أواخعر الثلاثينات. وهو مرافعةٌ من الكاتب المصري 
الكبير التي يبت فيها الروابط القديمة والمتينة بين مصر والعالم المتوسطي 
وقبل كل شيء يرن مصر والفكر اليوناني» تسمح بالتفكير في المبادللات 
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العديدة والانقطاعات العميقة بين الإسلام والغرب في المجال المتوسطي. إن 
تنشيط النقاش في سياق فكريٌ وعلمئ أغنى بما لايقاس منه في 
الثلاثينات» إسهامٌ في تجاوز المشكلات الزائفة» والآراء المسبقة» وسوء 
التفاهم» التي تراكمت طوال الفترة الاستعمارية. 

في هذا التعداد السريع يُلاحظ غيابٌ أعمال اللاهوت المقارن والتاريخ 
المقارن بين ديانات «الكتاب» الثلاث. إن الترجمة الحديئة لكتاب «الملل 
والتحل» للشهرستاني من قبل لد جيماريه» واج مونو)» يوحي بالغنى 
الفكري والثقافي ليدانٍ لم يُكتَضّفء مع الأسفء إلا أقله. وتتيخ اللقاءات 
العديدة الإسلاميةٌ ‏ المسيحية التي أخذت تتكائر بعد مجمع :الفاتيكان 
العاني» تقديرٌ فقَرٍ معارفنا عن اللاهوت المقارن» وفي الوقت نفسه تقدير 
الضرورة الملحة لبحثٍ حديث عمًا أدعوه: «مجتمعات الكتاب». وسوفه 
أعود إلى هذه المسألة التي جعاتها أُوَلي: عودةٌ الديني إلى مجتمعاتنا. 

مسائل راهنة 

سيبدو أن من المفارقة الكلام على راهن الثقافة المتوسطية» في الساعة 
التي لم يعد للعالم المتوسطي من قيمة إلا بقواعده الستراتيجية التي تتعهّدها 
الولايات المتحدة للدفاع عن «العالم الحر»» وإلا بشواطته المغمورة بالشمس 
والتي تحذب ملايين السيّاح. وحتى في داخل كل بلدٍ متوسعلي نلحظ 
هيمنةٌ واضحةٌ اقتصادية وثقافية وسياسية للشمال على الجنوب: في أفريقيا 
الشمالية» كان التباينُ بين السهل المتصل بالبحر على نحو ما ويين الجنوب 
المّجه إلى الصحراء؛ غرضياً لتنظير ابن خلدون السوسيولوجي والسياسي. 

لاسبيل إلى أية مقارنة بين الإبداعيّة الثقافية والفكرية في اليونان 
القديمة» ومصر الفرعونية» وروما القديمة» والغرب المسلم في القرن السابع؟ 
ثم في إسبانيا وإيطاليا والبرتغال في مواجهة الإمبراطورية العثمانية غي 
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القرنين السادس عشر والسابع عشرء وبإن دوران هذا التعلاق المحضاري في 
فلك الاقتصاد الحديث والعلم الحديث والتكنولوجيا الحديثة المرتبطة بالمجال 
الأوروبي الخالص. 

يمكننا أن نكوّن فكرةً عن جامعة اليونان القديمة ونحن نتصمّح مجلّد 
«البليياد» حيث جمع (ج. دومون» «الأحجار السماوية المفكّة) للفلاسفة 
الذين سبقوا سقراط. بينما كانت قبائلٌ الشرق الأوسط» من دمشق إلى 
فلسطين تُووع في القصص التي ستكوّن التوراة مراحل «مولد الإله» 
الطويل (جان بوتيرو). وَضّع مفكرو اليونان الأوائل معالم البحث الفلسفي 
عن الحقيقة بحسب نظام للعقل لم يزل» منذئل» يَفْرضٌ نفسه على جميع 
الثقافات في جميع المجتمعات. إن تطلب الحق وقواعد العقل لبلوغ ذلك 
الحق» وامتلاك المبادئ المعرفية لتنظيم الواقع والوصول إلى معقولية متحورة 
من التصوّرات الأسطورية» كل ذلك سيدخل في منافسةء في العالم 
المتوسطي بأسرهء مع طريق أخرى للوصول إلى الحقيقة» وأسلوب آخر 
لتملّك الواقع» ومسيرة أخرى لإدراج الإنسان في العالم: الطريقة 
والأسلوب والمسيرة» عي في آن واحد ذرائعيةٌ وتأمليةٌ إذ أن خخطاب الأنبياء 
هو الذي يكشف التنقاب عنهاء الأنبياء الذين يعيشون مع شعوبهم 
مضامينٌ النماذج الوجودية الموحى بها تدريجيا بواسطة «موسى ويسوع 
ومحمد بَرلله). 

إن رهانات المنافسة الطويلة بين الأسطورة والعقل الأول؛ بين التخيل 
والعقل» بين المعنى المجازي الاستعاري والمعنى الحقيقي» بين الإلهي 
والبشريء بين السماوي والأرضيء بين معرفة الباطن ومعرفة الظاهر في 
الفكر الإسلامي» يين الإمام وفرعون» بين الحلال والحرام الخ... قد 
هيمدث على جميع النقاشات» وجميع الانشقاقات» وجميع الأعمال 
التقاقية في النطاق اليوناني - السامي الذي عملت فيه وأنهضئه ورقته 
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استراتيجينا المعرفة والإنجاز التاريخي المنحدرتان من ظاهرة الوحي ومن 
الموقف الفلسفي منذ عهد الفلاسفة الذين سبقوا سقراط. 

إن راهن الثقافة المتوسطية رجع إلى أن جميع رهانات المعنى والمعرقة 
والعمل التي عددثها آنفاً ماتزال تَشره ط فعاليات العقل الحديث وتغذّيها 
وتتطلبهاء كما تشرط وتغذّي 9 جميع أنماط الإنجاز الفني 
والسياسي والاقتصادي والاجتماعي لا هو إنساني. 

إن مانسميه عودة «الديني»» وانبثاق «الإلهي) في نهاية القرث العشرين 
هذه يؤكد راهن الثقافة المتوسطية» في أسسها البسيكولوجيّة والفلسفية 
والسيمانية» وكذلك في مكوّناتها 7 افية - التاريخية. 

وأنا أقول ل وأؤكد والبغرافية التاريخية» وذلك لأمرج من جديد في 
تشكيلة هذه الثقافة مُتعداً: هو الإسلام فكراً وحضارةً. الإسلام مُبعَدٌ 
مُهئشء أو محبوسٌ إما في شرق غريب أو رومانسي؛ وإما في صحراء 
غريبة» حبسته العقلانيةٌ الوضعيةٌ والحضارةٌ المادية للبرجوازيين امحتلين. 
ولاريب أن المسيحية» في الغرب نفسه» عرفت ضغوطاً مشابهة على 
الصعيد الثقافي 001 والسياسي . مئذ الثورة الفرنسية الكبرى وانتصار 
الرأسمالية. . لكن القضايا أكثر تعقيداً مع الإسلام. ومازلنا تلمح حا فقط 
إمكانات قراءة جديدة تاريخية ة ودلالية جذرية» قراءة جموع الخصومات 
والحروب والاستبعادات» وصلات الهيمنة بين الإسلام وبيزنطة» والإسلام 
والمسيحية» والإسلام والغرب العلماني. 

في هذه المقابلة التاريخية الطويلقء فقد الإسلامٌ تدريجياً منذ القرن 
الثاني عشر الاحتكاك بكل مايعِينَ له نزوعه الداخلي ووظائفه النوعية في 
الوجود وتوسّع الثقافة ل ومع إلغاء الخلافة في بغداد وقرطبة» 
وفقدان الرقابة على المبادلات الاقتصادية» و تقطيع أوصال الإمبرا اطورية 
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الاستعمارية حتى الخمسينات. ونتج عن ذلك منظورٌ خاطيٌ إزاءً تاريخ 
الفكر والثقافة بأسره في النطاق المتوسطي. ومع وَرع اسرائيل على الجانب 
الشرقي من البحر الأبيض المتوسط وتدقق المهاجرين المسلمين إلى بلدان 
أوروبا صرنا نحيا تموّلات الخصومة التي بدأت عام 75 مع ظهور 
اجماعة (الأمة) ‏ الدولة في المدينة» لا كقوة سياسية ستتوسع توسّعاً سريعاأً 
حتى جنوب فرنسا فحسب» لكن «كتحدٍ لاهوتي» أيضاً. 

وأنا أقدب بين التحدّي اللاهوتي الأولي وبين التحدّي الإيديولوجي - 
ذي المدى الدلالي الكبيء أي الثقافي على نحو رفيع ‏ في الإسلام الراهن. 

إن التحليل الُستقصي لهذين التحديين يتيح تقديراً أفضل لأهمية 
المسالك الخفيّة والانبثاقات في الثقافة المتوسطيّة المستخدمة» والمغتنية» 
والمّسعة» لكنها أيضاً تدور في فلك العقل الحديث. لقد دوّى الطاب 
القرآني في مكة» ثم في المديئة كتحل قُذِفَت به التقاليدٌ الدينية الراسخة 
الفلاث: آلهة العرب» واليهودية والمسيحية (ومع الفتوحات»ء امتدّ التحدّي 
إلى ديانات إيران وآسيا وأفريقي). نحن نعرف الصراعات التي أفضت إلى 
الأخريان المنزلتان اللتان فتح القرآنُ الكريم بينه وبينهماء مع ذلك» نقاشاً 
حول المعنى والامتداد والوظائف لما قَرَض نفسه في كل مكان على أنه 
وكلام الله». إن المسائل الحقيقية التي يثيرها هذا العحدّي ذو الجوهر 
اللاهوتي والفلسغي والتاريخي قد طَيِرَ حتى أيامناء تحت الأدب الجدالي 
الساحق الذي صحبء طوال قرون» امجابهات السياسية والعسكرية 
والاقتصادية في العالم المتوسطي. 

وتفاقمت الحربٌ الكلاميةٌ بدلاً من أن تهدأء لا على الصعيد الديني 
بالمعنى الدقيق» لكن لأسباب سياسية ليس ضرورياً استعراضها هنا. إن 
هدفنا هو أن تُظهر كيف أن الانتباه الذي أولاه الباحثون القيم المشتركة» 
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المطمورة في الوعي الجماعي المتوسطيء يمكن أن يساعد على تحاوز 
النزاعات الجارية المخطرة والإيديولوجية. 

وأنا أل على هذا اللجانب من الثقافة المتوسطية لا لأميره عن الجانب 
المسيحي والأوروبي» وإنا لسببين جوهربين» وموضوعيين» كما يبدو لي: 

١‏ . إن الشاطين الجنوبي والشرقي اللذين استُعمرا طويلاء عائيا 
اعتداءات خخطرة من قوى آتيةٍ من الشمال وهي تعود إلى الطفرٌ اليوم بقوة 
ديموغرافية تجبر الغرب, في مجموعه. على إعادة استرانيجية توسّعه 
وسيطرته. 

؟ - إن التموذج الثقافي وأطر المعقولية التي فرضها الغربٌ منذ القرن 
التاسع عشرء أفضت إلى تهميش كبير للثقافات الخاصة باتجال العربي 
المسلم (الغرب والشرق المسلمان اللذان يتضمنان ثقافات الشرق الأدنى 
والمغرب القديمة) حتى انصرف حق الأولوية اليوم إلى جهد تصحيح 

لقد بُدٌ بالاعتراف بالأولوية الفكرية والعلمية؛ إذ تبي الحرص» في 
فرنسا وفي أكانياء مثلاه على إعادة النظر في كتب تعليم التاريخ على 
مستوى التعليم الابتدائي والتعليم الثائري. لكن لابدّ من المضيّ إلى أبعد 
من ذلك بكثير وعلى جانبي البحر الأبيض المتوسط: ينبغي للعالم العربي 
ولغيره أن يقوموا بمراجعة جذرية لكل مايمسّ تاريخ لمجال المتوسطي 
وأنتربولوجيته. 

ما أماط التدخعل الأشدّ فعاليةٌ لفرض الحضور الراهن للثقافة المتوسطية 
فرضاً أفضل ولإدراجها من جديد ضمن ثقافاتِ غدت أكثر دينامية 
وحاملة للتغيرات والتجديدات اليوم على نحو أعظم؟ سؤال أساسي تدشط 
كثير من العقول للإجابة عنه في ميادين شْتّى كلرياضة (الألعاب 
المتوسطية)» والموسيقا والرقص والهندسة المعمارية. والمطبخ . والرسم 


احرحل 


والأدب... هذا إذا لم نذكر المبادلات الأشد كثافة في الاقتصاد وفي 
المؤسسات القانونية والسياسية» وفي التكنولوجياء وفي العلوم... لكن 
التبادل» كما قلنا سايق متفاوثٌ جداً في كل مكان؛ والإسهام المتوسطي 
مقصورء في الأعم الأغلب» على الفولكلور» وعلى الاستذكارات المفعمة 
بالحنين» والتأملات الجمالية» والغرائب اللي والاستهلاكات السياحية 
للمتتجات الشديدة الغرابة. ونحن؛ إذ نتساءل عن أماط التدتحل الأشدّ 
فعاليثٌ إنما نهدف بالضبط إلى إعادة التوازنات الخعلّة وإلى تحديث 
المواقف المسرفة في القدم, كما نهدف إلى إعادة الاعتبار إلى معنئن من 
معاني التقاليد الثقافية الميّة في ممارسة الغرب الحالي الفكرية والثقافية. 
مط التدحل 
عندما نزور قرى القبائل الكبرى يُدهشنا الاقتحامٌ الشرس لهندسةٍ 
معمارية تستعيك فى أن واحدء أسلوبٌ البناء المشترك المعتدل الأجرة 
يه . ل واحل ب ,البناع جرة 
00 ست البيوت الريفية الأنيقة (الفيلاه أو الدارة) التي 
توصف بأنها حديثة. أما البيوثُ القديمة المدخفضة المصنوعة من الطين» 
المغطاة بالكلس» والني تعلوها سقوفٌ مائلةٌ ميلاً خفيفاً مع آجرٍ نموذجي» 
فهي تشير إلى بقايا مهدّمة في الغالب» إذ أن سكانها أنفسهم قد شكوا 
من التهميش الاجتماعي والاقتصادي» والثقافي بالطبع. 
إن قرى الأندلس وصقلية والبروفانس وميكونوس ورودس 
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وسردينيا.... أكثر مقاومةٌ من قرى القبيل» لكنها لاثفلت من قهر 


يمكننا أن نلاحظ الملاحظات نفسها حول بنى القرابة» وقانون الشرف 
العنيف والثابت؛ والوضع الشخصي للرجل والمرأة» ومعنى الضيافة والعيد» 
١‏ - 1.1.36 بناء اسمنتي الصنع لشكنى العطبقات الشعبية, 


تر 


ومجالات الاتصال الاجتماعي والتعبير الثقافي» والعلاقات بالمقدّسات» 
ومزاولة «القداسة»» والتعلّق بالأرض... جميع أنواع السلوك الفردية 
والجماعية التي تترجم عن رصيدٍ من القيم المشتركة والتي تُقرأ فيها 
مسيراتٌ التفكك والتحوّل والتخلي عن الترميز بتأثير قواعد أكثر نجوعاً 
وتحريراً وحداثةٌ. إن التوترات والتعارضات والاستبعاداث والتهميشات 
لاتحدث فقط بين الغرب والإسلامء كما يُوهم به خطاب الإيديولوجية 
القتالية في الجانب المسلم وخطابٌ الهيمنة في الجائب الغربي؛ إن خطوط 
الشرخ أقدم بكثير وأكثر استعصاعٌ على العلاج بين عالين دلالثين 
وسيميائيين ورمزيين لم يُحدّدا بعد تحديدا كافيا. ولذلك فإن جميع 
التدعلات الحلية والدقيقة لائقاذ ذلك الصرحء وإعادة ذلك العمل 
الموسيقي أو التصويري أو الأدبيء وإعادة الاعتبار إلى تلك الرقصة أو ذاك 
الاحتفال أو ذلك التضامن؛ إن ذلك يبدو لي ضرورياً وغير كاف في آن 
واحدء إذ أنه لايستطيع أن يودي إلى تجميع لمجال الثقافي المتوسطي إلا إذا 
أعيد التفكير جذرياً بالصلات بين الفكر وبين الإشارة والرمز» ضمن 
منظور من التاريخ المقارن والنقد الفلسفي لجميع المنظومات الثقافية 
والمعرفية الحاضرة. 


هناك قِيمٌ وممارساتٌ وسلوك وتقاليد تّفلتٌ دائماً من ضرورة هذا النقد 
الجذري: 50 بخلدي الموسيقا والأغاني» والرقصات» والتقاليد المطيخية, 
و الأنشطة الحرفية» وأساليب التواصل الاجتماعي وأماكنه...» لكن تجلّيات 
الوجود الثقافي لن تكف عن التجرّد من سياقهاء وعن التحوّل إلى 
فولكلور, لتُطرح من ثم» في ماض بال إلا إذا دمجت في المنظومات 
الحديثة للمعرفة والإبداع الثقافيين. وكلما بقيت المجموعة زمنا طويلا بمعزلٍ 
عن القوى والأماكن المنتجة للحدائة» ازداد ماتتعدض له هوّيتها من خطر 
التفكك: لا بل الفناء؛ وكلما خاضت المجموعةٌ مسيرةٌ التحديث 


لفق 


التاريخية» ازداد ماتتعّض له من شد بين ضرورة حماية التراث وبين إغراء 
قطع الصلة جذرياء على نحو أكبرء مع ثقالات الإرث المربك. وهكذا 
تتسع المسافاتٌ المحفورة بين ضحايا التحديث والخب التي تخدم 
«التقدّم»؛ وفي كلتا الحالتين نظل استراتيجيات التدخل غير وافيةٍ بالغرض. 

تعظع الثقافة وتزداد غنئ وانتشاراً عندما تملك معابير دقيقة لعحديدٍ 
الحق والخير والجمال بحيث لايكون الحقّ والخير والجمال حا وخيرا 
وجمالاً بالنسبة إلى العشيرة أو القبيلة أو المجموعة أو الجماعة أو الأمة فقطء 
بل بالنسبة إلى مجموع البشر. لقد علّمنا الفكرٌ اليوناني والفكر الديني» 
كل على طريقته أن نطمح هذا الطموع؛ لكنا بينًا أن مقولات أرسطو 
المنطقية» مثلد مرتبطة بالتعريفات وبالبنى الدلالّة في اللغة اليونانية؛ 
وأرادت الدياناثٌ المنزلة تجاوز المعارف الإنسانية الوقتية والنسبية بأن تشدٌ 
الانتياه والرغبة إلى مطلق الله؛ لكنها استخدمت هي أيضاً اللغات الطبيعية 
لتنقل رسالاتها. فلا اتجاه الفكر هنا ولا اتجاه العمل الثقافي هناك استطاعا 
أن ينهضا بالمعارف امحلية» والعقلانتات التجريبية في انجتمعات المتوسطية» 
بحيث يستبدل بها كلياً هذا الفكر أو ذاك من الفكرين الشمولتين. ومهما 
يكن دَينٌ الفكر العلمي الغربي الحالي للمعارف انحلية وللأفكار الإجمالية 


الآنية من البحر الأبيض المتوسطء فينيغى الاعتراف بأن معايير التعرف على 


5 


الحق والخير والجمال تظلٌ ملتبسةٌ وموضعاً للنزاع الشديد. إن حركة 
الحكم وتعدّد المواقف الفكرية» والمنامج والإشكاليات» واحترام 
«الخصوصيات» الثقافية التي تُصّبت كمُطلقات» هي السمات المميرة 
للعقلانية الحديثة. 

ومن أجل التعمئق في معرفتنا للثقافات الحلية المتوسطية وللاتجاهات 
الشمولية في الوقت نفسه: أقتر التفكير بسرعةٍ في وجهاتٍ أربع 


لاسترأتيجية معرفية حديثة: 


ضف 


١‏ - جدليّة (ديالكتيك) القوى والبقايا. 

 *‏ الدراسة المقارنة. 

٠‏ التوتر الدع بين اللغة ‏ التاريخ ‏ الفكر. 

4 التوثّر التربوي بين العقلاني والتخئّل. 
بالتسبة إليّ تاريٌ الفكر الإسلامي فيمكنهم تعديل نظام هله التوبججهات» 
وإضافة غيرها إليهاء أو مناقشة الملاءمة العلمية للتفسيرات التي سأقترحها. 
الصحيح؛ مع ذلك أنه مامن نظرةٍ جديدة يمكن أن يُنظر بها إلى تاريخ 
الفكر والثقافات في المجال المتوسطي ما لم يتم تجاوز الممارسات التي 
خلفها الماضي في الإسلام وفي المسيحية وفي الغرب العلماني على السوا. 
المتداولة. 

لنحاول توضيح إسهامات كلّ من التوجهات الأربعة المذكورة. 

جدلية القوى والبقايا: 

هذه المقاربة التي كثيراً ما أوحيثٌُ بها لدراسة الميدان الإسلامي تسمح 
بتصحيح المنظورات التاريخية والسوسيولوجية والفلسفية للثقافات ولتقاليد 
الفكر المرتبطة بالمجال المتوسطي. 

جرت العادةٌ بالفعل» أن يُنظر إلى الحقل الاجتماعي التاريخي انطلاقاً 
هن مواضع السلطة أي الدولة والكتابة والثقافة العالمة والرأي المستقيم» 
(الأرثوذكسية). يصح ذلك على الحضارات القديمة كما يصح على 
الحضارات التي فرضت نفسها في زمن أحدث. فالدولة ترسم حدّاً بين 
الحقل السياسي الذي تُشرف عليه فعلاً ‏ والذي تحاول دائماً أن تمده - 
ويين القوى التي تقاومها؛ والكتابةٌ تعارض وقتيّة الشفهي وعدم تماسكه 


خرف 


ودونيته بتفوّق ماتيت خخحطياً وديمومته؛ والثقافة العلل تحدّد وتفرض قواعد 
الحقيقة والحق والخير والجمال في علاقتها مع القوى الاجتناعية 
للثقافات التي تُدعى «شعبية» - (فولكلورية» والمكبوتة والمهمشة وامحمّرة 
على أيدي «النخب»؛ و«الرأي المستقيم» (الأرئوذكسية). أخيراً يعبر عن 
احتكار الخيرات الرمزية (الدين الرسمي) على أيدي «النخب» العالمة خدمة 
الدولة؛ وكلّ انحراف بالنسبة إلى «استقامة الرأي» تلك؛ التي حخدّدت» 
على هذا النحوء يُحّر باسم الهرطقة أو البدعة. 

في هذه التبذة المختصرة عددٌ كبير من الموضوعات والمفاهيم 
والتصوّرات: وحقول الواقع» وزوايا الرؤى» إذا ماأخذت بعين الاعتباره 
أتاحت مراجعةً معرفتنا بامجتمعات المتوسطية؛ وبأدوات تفكيرنا في الوقت 
نقسه. 

تجدر الإشارةٌ إلى أن جدلية القوى والبقايا تعمل في جميع المجتمعات 
وجميع المجموعات التي بلغت عتبة سلطة من ورائها يوجد مركرٌ يعظم في 
علاقته مع محيطٍ يدور في فلكه.. وهكذا كانت المقاطعاتٌ الفرنسية تغدو 
محيطاً كلما كانت الدولةُ في عهد الملكية» ثم في عهد الجمهوريات 
الممتالية ثبت تفوقها. جميعٌ الوحدات القومية تكوّنت بحسب تموذج 
العمل التاريخي هذا الذي يكتسي هكذا قيمةٌ أنتربولوجيةٌ. 

في امجال المتوسطي» كثيرةٌ هي ومتنوّعةٌ المجموعاتٌ العرقيةٌ الثقافية التي 
آلت إلى حالة «البقايا»» منذ السلالات والإمبراطوريات القديمة إلى الأثم 
المعاصرة. 

ولنوضح أن مصطلح بقية مرتبط جدلياً بمصطلح (قرةة» لكنه 
لايتضئئن البتة تعارضأ مانوياً يضع الخير في جانب المسيطر عليهم والشرفي 
جانب السلطات المتكونة والمسيطرة. المقصودٌ مقاربدٌ تحليلية تسمح بالكلام 
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لجميع الفاعلين الاجتماعيين بغضٌ النظر عن مواقعهم بالنسية إلى سلّم 
القِيمَ السياسية والاقتصادية والثقافية والدينية الذي فرضتة ‏ الدولة الممركزة. 
وهكذا ينبغي أن يحل محل مفهوم «استقامة الرأي؛ (الآر: 0 التي 
حدّدها رجال الدين والتي تطيقها السلطةٌ ! المدئية» تصِوّرٌ أعرضٌ وأشملٌ هو 
الرصيد الرمزري الذي نلقاه في | الديانات المنزلة التي غدت رمزية كما نلقاه 
في الديانات التي تُدعى «وثندّ أي «حاطئة» بحسب المنظور العقائدي 
اليقيني للاهوت النظري. إن القوة المتكيرة «لاستقامة الرأي» 
(الأرئوذكسية) كأداة للراقبة الانحرافات الإيديولوجية لايمكن السيطرة 
عليها إلا بنقل إشكاليات الصواب والمخطأء والطريق القويمة والهرطقة 
(اليدعة)» والخير والشرء والمشاركة في عمل الدولة السياسي ومعارضته... 


ينتج عن ذلك تحريد جديد وجذري لجميع التعبيرات الثقافية المرتيطة 
بالتنوّع اللغوي والديني والببئي والعرقي » راع تنوّع المجموعات المتواجدة في 
مجالٍ سياسي واحد يُشرف عليه مركرٌ. شال التحريه حاضِرَ هذه 
المجموعات ومستقبلها فحسب (لنفكر ف في الكورسيكيين والباسك 
والكاتالينيين والاوكسيتانبين والصقليين وي والبربر والأكراد 
والأرمن الخ....)؛ ولسوف تتغئر من جراء ذلك أيضاً كتابةٌ تاريخ 
الثقافات المنتصرة والثقافات المهئشة. 


سيكون من الشائق جدأء مثلاء أن تعاد قراءةٌ عمل ابن خلدون العظيم 
التجديد في زمنهء على ضوء التصوّرات والمناهج التي تستلزمها جدليةٌ 
القوى والبقايا. لقد أدرك ابن خخلدون بكل تأكيد ووصف جانباً من هذه 
الجدلية في المغرب حين فرق بين حضارة الصحراء (البدو الذين سبّاهم 
القرآن 1 6 الأعرا اب) والحضارة التحريرية المرتبطة بالدولة الإسلامية» 
بالزراعة» بحياة الريفيين الحضريةء بالثقافة العالمة وباستقامة الراي 
(الأرثوذكسية) التي كان ممثلاً وعاملاً كاملاً لها. وحين يستأنفٌ المؤرخحون 
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وعلماءٌ الاجتماع المعاصرون منذ «أ. ف. غوتييه» تحليلاته دون توسيعها 
. وتتحها لتقد الآيديولوجيات» فإنهم يُديمون النظرة المقلصةء نظرة المركز 
للمحيط. 
سوف تزاد صيرورةٌ امجال المتوسطي وضوحاً لو أدركت جدليةٌ القوى 
والبقايا في تلك اللحظة التاريخية الممتازة التي مّلها تدخلٌ القرآن الكريم 
والعمل الحاسم للنبي محمد ييه وبالفعل» فمع ظهور القرآن الكرم» 
غدث القوى السابقة (آلهة العرب» أرستقراطية مكةء اللغة الشعرية» 
التضامنات العشائرية...) مهدّدة تحت اسم «جاهلية»» في حين أن قوئٌ 
جديدة (جماعة ‏ دولة المديئة)» والعلم و الرصيد الرمزي في القرآن 
الكريم» والكتابةٌ بمعنبيها: «الكتاب» المنزل والكتاب المكتوب (المصحف) 
والتي ُعذَّي الثقافة العالمة وتولّد «استقامة الرأي) (الأرثوذكسية)» إن تلك 
القوى الجديدة تثبت وجودها بسرعة. سرعان ما تتلو الفعرة القرآنية الفترةٌ 
الإمبراطورية (الأمويون والعباسيون) التي تزيد من شدّة جدلية القوى 
والبقايا في جميع المجتمعات المتوسطية. وثلقي القوى المسلمةٌ الجديدةٌ 
مقاومات وهي تواجه قوىٌ مشابهة لها تمامأ بقيادة بيزنطة» والغرب 
المسيحي» والأحتلال الإسباني بعد [خراج العرب من إسبانياء والرأسمالية 


البرجوازية» والحضارة الصناعية والتكنولوجيا العالية؛» اليوم. 


ومن أجل إغناء التحليل الثقافي الحدّد على هذا النحوء ينبغي أن نسعى 
إلى مفصلة المذاهج والإشكاليات التي تتطأبهما جدلية القوى والبقايا مع 
وجهات البحث الثلاث الأخرى التي سنفحصها. 

الدراسات المقارنه: 


نعرف جهود الباحثين الجديرة بالتقدير» وتلتساتهمء ونواقصهم» 
وهم يحاولون» منذ القرن التاسعم عشر أن يُنشثوا علما باسم الآدب 


هف 


المقارن. ولم يسمح التخصّصٌ وتشظي النشاط الموحد للفكر مد 
الدراسة المقارنة إلى اللاهوت» والقلسفة؛ والقانون والأعمال التاريخية» 
والفولكلور» والعقائد الدينية» والشعائرء وبني القرابة» وبالاختصار إلى 
مختلف صُعْد(2 تجلي الثقافة في كل نطاق لغوي. وحتى بالنسبة إلى 
الآداب» لم تكد الدراسةٌ المقارنة تتجاوز حتى الآن حدود اللغات 
الكبرى في الغرب. ولم أفلح» مؤخراء في إقناع زملائي في السوربون 
الجديدة (باريس الثالثة) بضرورة إنشاء كرسي للآداب المتوسطية في 
قسم الأدب العام والمقارن. 

لم يتوصّل «بول بورجيوه الذي حاول أن يُعينَ حدود الحقل الفكري 
والحقل الديني إلى أن ثبي كيف يتمفصل ويتداخل الحقلان فيما 
بينهماء ومع حقولٍ أخرى من الواقع الاجتماعي والتاريخي. يرسم 
الباحثون المخطوط الأولى الحركة تصنيفية لحقول النشاط الثقافي وذلك 
بتعيين السمات المميزة ‏ نما يقي الأمور في مرحلة الوصف وعلم 
التصنيف؛ لكنهم لايكادون يتصدّون لمشكلة تعبا هي «توبولوجية» 
المعنى: عنيتٌ مجالات طفوّ المفاهيم والتصورات والمقولات وتكوّنهاء 
وهي موجودة في ججمييع تماذج الثقافة. وجميع حقول النشاط الدلالي 
والسيميائي. وتدور في خخلدي المسائل المتسارّع عليها والكليّة الحضور 
كالأسطورة وعلم الأساطير» والأسطرة: (إضفاء الأسطورة)؛ والتعالي» 
وإضفاء التعالي؛ والمقدّس» والقدّيسء والتقديس» والتجريد من القداسة؛ 
والروحيء والرروحنة: (جعل الشيء روحيا). واغخاتلة؛ والزمني والدنيري 
والعلماني؛ والرمرُء والعلامة» والإشارة؛ والعقل» والعقلانية؛ والنيال» 


والخيّل... الخ. 
هذه المفاهيم المفتاحيّة هي الأدوات الضرورية لكل دراسة مقارنة؛ إنها 
١‏ صَقد: حم ولتطيلة. 


أيضض 


أقرب إلى التحليل وإلى تحديد الهويّة المطيقين على كل ثقافة. وأنا أعلم 
حقّ العلم» أنه لابدّء للاشتغال بهذه التصوّرات» من الانتقال من المخلي إلى 
الإجمالي وبالعكس» كما أظهر ذلك» على الخصوص كليفورد غيرتزا في 
«المعرفة المحلية والمعرفة الإجمالية» عام ١948(‏ الدراسات اللجامعية 
الفرنسية). وفي لمجال المتوسطي» إن المعارف المحلية التي استمرت حيةٌ بعد 
توسّع المعارف الإجمالية وسيطرتهاء كثيرةٌ وجديرة يالمامة جديدة» وياعادة 
الاعتبار إليها كما حاول أن يفعل ذلك في مصر «حسن فتحي» بالنسبة 
إلى الهددسة المعمارية» أو قبل ذلك في فرنساء «مارسيل بانيول)» بالنسبة 
إلى أدب «البروفانس». 


الكعب البزلة .. الأبنية التي ينصبٌ اليوم ‏ بالذات» التحليل السيميائي 


يي و 


على تفكيكها. 


رن 


من المؤكد أن الثقافات المحلية والتقليدية في العالم المتوسطي لايمكنها 
أن تقاوم أكثر من غيرها التحوّلات الجارية في نمط إدراج الكائن 
الإنساني في العالم. إن الحضور الراهن للجواب الثقافي عن هذه الحركة 
التي تقذف بالفكر نحو مصيرٍ جديد» تظهر بحدَّةٍ أشدّ إذا مانظرنا ملياً 
إلى القوة الاجتماعية والإيديولوجية ما يُدعى عودة الديني من الجانب 
الإسلامي واليهردي بصورة أساسية. وبدلاً من أن يتفكر الفكر 
الإسلامي في القطيعة الجذرية التي تعيشها جميعٌ الثقافات؛ فإنها تُطالِبُ 
بالاتصال ل والمذهبي «باللحظة» التأسيسية لما يكشف النقاب» 
بالنسبة إليهاء عن النداء الداخخلي الإلهي في الإنسان. وذلك جدلٌ 
ضِحْمٌ يستطيع التاريخ المقارن للديانات 1 وحده أن يوضّحه وأن 
يمضي به قدُماً. والواقع أن هذا البحث بالذات مُهملٌ أكثر من غيره» 
اليوم» في جميع الجامعات والمعاهد سواء في الجائب الغربي أم في 
الجانب المسلم. لست أهدف فقط إلى المقارنة بين اليهودية والمسييحية 
والإسلام من حيث هي تقاليد دينية؛ إن الأفكار اللاهوتية والفلسفية 
المبسوطة في علاقتها مع التقاليد ينبغي أن تكون غرضاً للاستقصاء 
التقدي الحديث. ونحن نعلم أن تعليم اللاموت محصورٌ في المؤسسات 
الدينية» بينما تستمر أقسام الفلسفة ف في تخطي ألف سئة من تاريخ 
الأفكار مروراً من اليونان الكلاسيكية إلى «ديكارت وليبنينك إلى 
سبينوزاء ثم كانت وهيدجر).... وحتى في الجامعات الشابة» في 
البلدان العربية» قلما تكون فلسفة العصور الوسطى المسيحية والإسلامية 
غرضاً لتعليم متميز. ومع ذلكء فإن الشروخ الحالية بين العلمانية 
والأديان» بين الحداثة الدينوية والتقاليد الحية الدينية بين الزمني 
والروحيء ستلقي إضاءات جديدة من معرفةٍ معمّقةٍ ومقارنةٍ لتيارات 


الفكر الكبرى التي وُلدت وترعرت في النطاق المتوسطي. 


طرف 


اللغة ‏ والتاريخ ‏ والفكر: 

إن تاريخ الأفكار قَصَلءْ زمناً طويلدٌ هذه الأفكار عن اللغة التي 
تنقلهاء وعن التاريخ الذي يولّدهاء فدٌسهم بدورهاء في إنتاجه. وأعطرُ من 
ذلك أيضأء أن التاريخ العام للمجموعات أو امجتمعات التي همشتهاء كما 
قلناء دولٌ إمبراطوريةٌ أو قوميّةء قد كتبته التخبُ في اللغات الحضارية 
الكبرى: اليونانية واللاتينية والعربية والفرنسية والإنجايزية. ولقد عزّز 
الانتوغرافيون أنفسهم هذا الاتجاه إذ انصرفوا إلى دراسة اللهجات المنفصلة 
عن اللغات الرسمية الكبرى. لنذكر مثلأ أن يسوع المسيح في فلسطين 
تكلم الآرامية» وسرعان مادُوّنت رسالئه باليونانية وشّرحت وتُشرت 
باللاتينية» قبل استخدام اللغات الأوروبية. وإذا كانت اللغة العربية قد 
عرفت توسّعاً سريعاً وممتداً من القرن الأول ه/ إلى القرن الخامس ‏ من 
القرن السابع/ إلى القرن الحادي عشرء فإن منافسة الفارسية والتركية» ثم 
اللغات الحديثة» الفرنسية والامجليزية على الخصوص قد حفرت مسافة بين 
اللغة الدينية والفصيحة من جهة وبين اللهجات الحية من جهة أخرى. 
وهذه اللهجات ماتزال مُهملةء ولاسيما منذ أن قَرضٌ بام الوحدات 
القومية العربية اللغة الفصحى لغةّ رسمية. 

هذا الوضعٌ جد إلى نتائج مطرة على حياة الثقافات التي تُدعى 
شعبية في الوض المتوسطي بأسره. إن الوصول إلى هذه الثقافات رَهِنّ 
بأعمال المؤرخحين وبالوثائق المدوّنة باللغات القومية» أكان ذلك في 
الجانب الأوروبي أم في الجانب العربي الإسلامي. وبالنسبة إلى المغرب 
من بنغازي إلى طنجة كان الوضع أخطر أثناء المرحلة الرومانية حيث 
كان الانفصال بين البلد الواقعي والأقسام التي سادتها اللاتينية 
والمسيحية أكثر بروزاً منها عند تدْْل اللغة العربية والفكر الإسلامي. 
وهكذا تُطرح اليوم؛ على المؤرخ وعلى عالم الاجتماع والانتروبولوجيا 


المي 


مسألةٌ تجميع لجال الثقافي المتوسطي. ولابدٌ من العودة إلى مابقي حيَا 
من اللغات + والاعنا اف والحقوق والعقائد 6 والممارسات ان راعية» 
الجبال» الصحراء والجرياء ا جرجورة أوريس الخ. 4 ل 
النظطري الذي يرفض الفصل بين اللغة والتاريخ والفكر, عندما يكون 
المقصودٌ النفادٌ إلى ثقافة مجموعة وإلى تفسيرها تفسيراً صحيحا 
ينطيق» من باب أولى» على اللغات الكبرى السائدة حالياً في النطاق 
المتوسطي: العربية واليونانية والإيطالية والإسبانية والفرنسية. إن هيمنة 
هذه اللغات الفكرية والعلمية مرتبطةٌ مباشرة بتاريخ المنافسات السياسية 
والاقتصادية حول الحوض المتوسطي؛ وتنتج عن ذلك مشكلاتٌ جديدة 
للوصول إلى الثقافات و التي تعير باللغة العربية على 
المخصوص: إني أفكر في دور الاستشراق منذ القرن التاسع عشرء في 
تأثير صدمة اللغة الفرنسية في المغرب» والانجليزية في الشرق الأدنى» 
وفي وضع المهاجرين الناطققين بالعربية ة في أوروباء وفي الأدب المغربي 
المكتوب بالفرنسية» وفي المبادلات غير ا بين التطق بالعربية 
والنطق بالفرنسية. 


في الخطاب العربي والإسلامي ا معاصر» كثيراً مانسمع التعديد «بالغزو 
الثقافي»؛ غزو الغرب. . ومن المؤكد أن السلام بين الشعوب الساكنة على 
شواطئ البحر الأبيض المتوسطى يمد من وراء التوترات الايديولوجية 
واجادلات العقيمة» بإعادة النظر في المبادلات الثقافية وفي الاتصال 
اللغري سواء داخخل كلّ أمة أم بين الأثم ذاتها. وتتجه الجهودُ والانتباه 
والإرادة إلى أوروباء وينبغي الاحتراس لكلا تزداد شدة عزلة الأمة العربية 
والأنم الإسلامية وتبعياتهاء إذ يمكنها ايضاً بطريق أنتمائها المتوسطي أن 


د 


تُغني وتنور لمجال الأوروبي الذي أخحذ عسرز. 
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العقلاني و التخيل: : 1 

لقد أشرنا قبل قليل إلى أن علاقة الفكر بنشاطه الخاص تتغير بفضل 
تقدم المعرفة العلمية وتسارع المبادلات الثقافية. إن العقل يبحث مجدداً 
وضعه الخاص في الشكل البسيكولوجي للفكرء وتوخياً لليقين» في سير 
كل نشاط معرفي. نحن حيئقلٍ مسوقون إلى مراجعة تصوّراتنا عن 
الثقافات التي يقال عنها قديمة» تقليديّة وحديثة وعن مواقفنا من المبادللات 
الثقافية وممارساتنا داخخل الدائرة العقلية التي تحدّدها كل لغة. 

يحظى العقلانئ والتخئل 0 ا 0 مرونةٌ ووظيفتين أشدّ واقعية في 
النشاط المعرفي والإنتاج الثقافي. إذ يهخلى العقل عن سيادته المتععجرفة 
ويعترف بالقسط من التخيل الذي نا في ممارساته الأكثر صرامة 
ولاسيما في ميدان علوم الإنسان وامجتمع. أما سر الاجتماعي المنفتج 
انفتاحاً عريضاً للمكوّنات اللاعقلانية أو الأسطورية التي تفرضها الحياةٌ 
السياسية والتقاليد الذينية» ميِعَدٌ منذئلٍ القوى البسيكولوجية التي تنتظم 
فيها الاقتداعاتٌ والعقائدٌ» والتصورات أو صودٌ الواقع» في رؤية دينامية 
ذات تماسك خخاص وتنشطلة للسلوك الفردي والجماعي. وفي التخيّل 
الاجتماعي ما تُدوي الخطاباتٌ المعيمة» خخطاباتٌ الأنبياء والقدّيسين 
والأبطال والزعماء والملوك والرؤساء والواعظين؛ ويفضل الصور المثالية 
لمخزونة في التخيل؛ التي يبعث النشاط فيها الزعماءٌ النموذجيونء إنا 
تلق م كات الثوريةٌ الكبرى. 

تهم القوةٌ النفسيةٌ الاجتماعية المحدّدة على هذا النحو تفكيرنا في 

الثقافة ا أليس لها قيمة أنتروبولوجية وبسيكولوجيةٌ بالنسبة 0 
جميع الثقافات في ب جميع تماذج المجتمعات. 

حين نعترف بأن العقلاني والتخيّل وجهان مترابطان» وفي توثّر تربوي 
في كل فعلٍ معرفيٌ يقوده الفكرء فنحن نتحرر من الفكر الثنائي الذي طاما 


بن 


عارضٌ بين الفكر والخيال» بين العقل والأسطورة: بين التصوّر والاستعارة» 
بين المعنى الحقيقين والمعنى المجازي» بين الصواب والخطأء بين الخير والشرء 
بين العقل والإيمان» بين العلم والدين» بين العقائد الحقيقية والخرافات» يبن 
الدين والسحرء بين الحديث والقديم أو التقليدي؛ بين المتحضّر والبدائي» 
بين النامي والمتخلّف (أخر تحوّل لفكر ثنائي وامبراطوري). 

حيقلٍ نمنح أنفسنا الوسائل الفكرية لإعادة تفسير تراثائنا('؟ الثقافية التي 
تميل» في السياق ال حالي لصراعات الهيمنة الاقتصادية التي تثلو السيطرة 
السياسية إلى أن تنبعث بأسماء كالهرّية, والأصالة» والشخصية» وهي 
أسماء حمسن إخفاء المشاريع المعتادة لاستغلال الثقافات التعمجيدي 
والايديولوجي. وهكذا نتأى عن المراجعات النقدية الضرورية وتؤشحرها؛ 
ونسهّل ثم اللافهم والتوترات كما يحدث بين الإسلام وأوروباء بين العالم 
العربي والغرب منذ أن ظهرت في البحر الأبيض المتوسط الرهاناتٌ 
السياسية والستراتيجية والاقتصادية الجديدة. 

الطموح إلى الهيمنة مرتبطً دائماً يتأكيدٍ حقيقةٍ دون غيرها من الحقائق 
المنافسة؛ إن العقل العقائدي اليقيني صاحب السيادة» يتم بثقةٍ ويعجرفةٍ 
غالباً هذا العمل التقسيمي والتدكري الذي تتقنع فيه الرهانات الحقيقة لهذه 
المنافسة؛ وهكذا يب تخيلا للعقلانية موظفاً إما في الخطاب السياسي» 
الثقافة المقصود تعبعتها. وحين تلح علومٌ الإنسان والمجتمع على هذا 
الاقتحام المستمر من التخيّل فإنها تجعل صفاء البصيرة ممكناء بفضل 
التسامح والتواضع اللذين تفرضهما على العقل. 

قدّم لنا اج. بالاندييه) في كتاب عنواته تنتماعل عل مثالاً له دلالته عن 
نزوع العقل العلمي هذا: فبعد دورة طويلةٍ وصبورة حول مجتمعات أفريقيا 


١‏ - تراثات. .جمع تراث. وهو جمع غير معجمي» لكن لابلّ منه. «المترجم». 


رق 


السوداى يعود عالب الاجتماع الأنتربولوجي إلى ممجتمعه وثقافته الأصلية 
لكي يخضعهما لنفس النظرة التحليلية والنقدية؛ ويكتشف حيتكذ أن هذا 
الفكر الغربي الذي كان ب لمبتح لنفسه تفسير الثقافات الأخحرى بواسطة عقل 
شْلْصٍ من كل أسطورية مشروط هو أيضاً بالتخئل الاجسباعي شأئه شأن 
امجتمعات التقليدية» المحافظة المغرقة في القدم. يصمح الكلامٌ 0 
«بالاندبيه» عن أنترويولوجيات تيك 7 ررحت لاهو 
منطقية بالتسبة إلى الأفكار التي تطرح نفسها أمينةً للمصادر 0 

في عام مه ١‏ كنست المعاهدةٌ الموقّعةٌ بين «قرانسوا الأول» و«سليمان 
القانوني»» ضد قوة «شارل كنت»؛ أهمئة الخنصومة ذ في البحر الأبيض 
المتوسط. 

حدّد «فرناك بروديل) القطيعة الكبرى التي تسججل نهاية الأوّلية 
الستراتيجية والاقتصادية في عام ١6٠‏ أو حتى في عام "8٠‏ .. وكانت 
معركة «ليبانت) في عام ١61‏ قد أضوت ضرراً فادحاً بالقدرة العثمانية؛ 
ويموت «الدج علي في عام /1م5١)‏ وينتهي عهد فيليب الثاني الذي استقر 
في «ليشبونة» من عام ١589‏ لم210 في عام 1594. 

إن التحوّلات التاريخية لاستراتيجيات السيطرة في البحر الأبيض 
المتوسط لم تقض على التواعد الاجتماعية لوحدة 0 البحر الأييضص 
المتوسط: قانون الشرف الصارم الذي يأمر بالثأر وثيقي ا مرأة في وضع غير 
مؤاتء الأدوات البدائيت» التتنات الزراعيّة القديمة» نظام الأبوة الذي 
لايلين» المدن الموسومة بطايع المناخ والبحرء أسلوب الحياة والاتصال الذي 
يُؤثر الألفدٌ الاجتماعية الداففة والتلقائية على ماسواها. 

أصابت القطيعةٌ الثقافية التي أدخلتها الحضارةٌ الصتاعية» لأول مرةء 
التضامنات التقليدية» والصلةً بالأرض» والرصيد الرمزي» التي أدامت 
طوال قرون» عالاً نموذجياً من الفكر والعمل والوجود. ما الذي يمخثسره 0 


فقن 


العالمٌ المتوسطي وما الذي يربحه في هذه المغامرة التاريخية التي فرضتها 
حضارةٌ مديئةٌ كثيراً للانتفاضات الكبرى للفكر المجدع بالذاع» في مابين 
التهرين وفلسطين ومصر واللجزيرة العربية واليونان وإيطاليا وإسبانيا وفرنسا؟ 


شعو البحر الأبيض المتوسط مسؤولة عن جواب هذا السؤال» 
بواسطة المبادرات التاريخية الجديدة» هل ستكون «(لا) التي يُعارض بها 
الإسلام السياسيع أشكالّ «الغرب:» العدائية(2: الغرب الحتلّء هل ستكون 
إسهاماً في إعاددة تأكيد البحر الأبيض المتوسط مُجئعاً وفقالاء أم هل 
سمُعججل بتشظي عالم واستنفاد التزوع الداخلي فيه؟ إن صفة الحضارة 
الحبلى في خطر؛ وينبغي للمقابلة الجارية بين الإسلام والغرب أن تُدرك» 
وقاق وتُعاشء في منظورات النضال من أجل معنى الوجود الإنساني 
الذي افتتحه الأنبيائ» وتابعه الأوليائ» والأبطال» والمفكرون: والمبدعون في 
الأماكن الرفيعة للثقافة المتوسطية. 


حاشية: 


أسئلةٌ كثيرةٌ ينبغي ذكرها بصدد البحر الأبيض المتوسط كمجالٍ 
للاحتكاك والنقل» لكن كرهان أيضاً للخصومات المتولّدة أبداً بين الشمال 
والجدوب والشرق والغرب» مع العدشّل الدائم للديانات التي تُدعى منزلةٌ 
وذلك لكي توقّر الأسس «الإلهية» للصراعات الناشبة بين المسيحيين 
واليهود والسلمين. 
بين الأسعلة القديمة والقيم التأسيسية» نذكر بالذات ظاهرة الوحي 
212سسسسسلمية 
١‏ إن مفهوم الغرب لم يعد يُنطي أوروبا منذ أن احتلّتٌ الولاياثٌ المتحدة ولاسيما اليابان 
زعا قريب كوريا وقوى مالية وصناعية أخرى) المكانّ الذي نعرفه في الاشراف على التكتولوجيا 
وعلى الحضارة المادية بأسرهاء وفي تطورهما. وَتَبقى إذن إعادةٌ تحديد لمجالات الثقافية بالنسبة 
إلى هذا الغرب الذي يَفْرض في كل مكان نموذج العمل التاريخي نفسه وإنتاج المجتمعات. 


3146 


وجميع الإنجازات الثقافية» ومانجم عنها من مؤسساتٍ وإيديوولوجيات: 
ونشير إلى أن هذا 5 يدرس بعد من حيث هوب نهر لغوية 
اإنساا والجمع. وال الوحئ يي اليوم موضوعاً بيد عل كل جساا 
راس الديني؛ لهم لم 70 يبن بنى 7 المعبى وأنماط هذا 
0 في النصوص الدينية وبين إنتاجات هذه النصوص السيميائية. 
ينبٌ السؤال بقوة سياسية انفجارية في سياق الصراعات المعادية 

0 في تدقق ا مهاجرين المسلمين إلى المجتمعات الأوروبية وإلى 
أمريكا. . ونحن نشهد كل يوم صدامات» وقتلا» ونبذا ومجادلات بصدد 
الإسلام «المتعصب)» «الأصولي»» «اللامتسامح).. .. ولم يتلق المواطنون 
الثقافة الضر ورية لإعادة تحديد وظائف الدين في المججمعات الحديئكة؛ 
ويكون رد د الفعل بمنطقي بدائي: الأصولية والبربرية والتعصب والعنف من 
جانب» والحداثة والعلمانية والتسامح من الجانب الآخر. 

هاهنا تغدو العودةٌ إلى البحر الأبيض المتوسط ضرورية؛ لكن بشرط أن 
يكون المج مسلحاً لكي يعيك قراءة المجال المتوسطلي ولكي يعيد تجميعة. 
وأنا أضيف سن أجل ذلك المراجع التالية: 

«تاريخ الإمبراطورية العثمانية» بإدارة روير مانتران. فايار عام 8م15 . 

سمير أمين: «المركزية الأوروبية». انتروبوس عام /1948. 

كلود ليوزو: والإسلام والغرب». ا ركانتير عام 148. 

أرنست جلئر: «المحراث والسيف والكتاب» بنية التاريخ الإنساني». 
لندن عام حمذوا. 

هناك الكثير من الكتب المكرّسة للعالم المتوسطي؛ لكن الرؤى القومية 


لخن 


والمطالب الدينية ماتزال تؤثّر في المناخ الحالي. وثقرأ صنوفٌ الماضي مع 
مقتضيات الهوّيات التي تُتضّبِ كأغراض وموضوعات مقدّسة في المعارك 
والتوترات الجارية داخل المجتمعات وكذلك بين بعض المجتمعات. 

يأنف البحث العلمي من التطبيقات العملية لنتائجه. ويرفض أكثر من 
ذلك الأهداف النفعيّة (من أجل تيسير علاقات السلا مثلا. ذلك أن 
التسدب نحو المواقع الإيديولوجية مباشرٌ. ومع ذلك فإن مجرد تحايل كتب 
تعليم التاريخ والتعليم الديني في شتى البلدان» يسمح ياظهار مدى إسهام 
المدرسة لا بل والجامعات في أن تُدِيّ أو ثفاقم الاستعداد للحرب» 
وللنزاعات» وللاستبعادات المتبادلة. وتجدر الإشارةٌ بهذا الصدد إلى أن 
هناك فروقاً في درجة الوقاحة واللاوعي» بين الممارسة الأوروبية وممارسة 
البلدان المسلمة: أعني أن كلتا الممارستين يُقدّم التمجيدٌ القومي» والتأكيد 
المفعم بالكبرياء «للقيم» والتي تفلت من كل نقد فلسفيء والتبريرٌ الذاتي» 
والتأسيس الذاتي» وماندعوه العودة إلى الديني والإلهي هو بالفعل تعزيرٌ 
للايديولوجيات القتال» والاستبعاد» والتوسع داخل الاثم وبين المعسكرات 
أو مناطق الهيمنة السياسية والاقتصادية. وهاهنا نقاط استراتيجيّة لتدل 


الفكر النقدي والبحث العلمي المتفتح. 


وان 


اد جوت اسن 


الفهرس 


مقدمة: أله تجاه بد عقأ نم ف لمالا الوم لمر الوا ةق 
إهداء: ع0 لسر لورلا لق م فس مال ام 
تنبيه: قوعم ا ا او ووه لماه ا عل 0 واوا ومو ف 101 
١‏ هل يمكن الكلام على معرفة علمية في الغرب أو بالأحرى 
على تخيّل غربي عن الإسلام؟ 00 
؟ - ماذا تعني كلمتا وإسلام» وومسلم)؟ 11 00000 


هل الفصل بين الكنيسة والدولة» في العالم الغربي» في 
أصل الإيديولوجية العلمانية» ينبع من التفريق الوارد في 
الأناجيل» وهو «دعوا مالقيصر لقيصر ومالله لله»؟ 4 
4 - لنعد إلى الإسلام والعلمانية متّخذين «أتاتورك) مثله هل هذا 
حدث منعزل أو هو إعلان لتطور في العالم الإسلامي نحو 
التعددية العلمانية والديمقراطية كما جرى ذلك في الوسط 


المسيحي؟ واوا اله مكلام مداه لاسو اق ل جوع د44 

كيف سار النموذج القومي المستعمل :بعد نيل الاستقلال» 

في المجتمعات المسلمة؟ الح اا الا م قا 
 "‏ يستئد الإسلام إلى كتاب مُنْرَلء القرآن الكريم. ماذا نفهم 

من كلمة «تنزيل» وماذا تعني كلمة «قرآن كريم)؟ اه 


545 


0 
5 
٠ 0‏ من كتب القرآن الكريم ومتى كتب؟ وماذا يحتوي ذلك 
1 1 الكتاب؟ اا 01 0 
ا كيف يتبدّى هذا النص حالما تكوّن في «القرآن»؟ ا 
0 5 ماذا كان يريد مجمد عَلله؟ 0001111 
٠ 0‏ 2 ما النصوص الأخرى المؤسسة» خارج القرآن الكرم؟ .. ٠١4‏ 
0 1 ما السنّة؟ ا ا 
01 . كيف محدد» بحسب القرآن الكريم والسئّةه الجماعةٌ 
1 الإنسانية الثالية؟ اا 00 
١‏ - وضع المرأة بحسب القرآن الكريم وبحسب السنّة التي 
اتسعت مختلف أصناف «استقامة الرأي)؟ م م ا ة 
4 هل في الإسلام عقائد» وما هي؟ 00 
١٠‏ هل هناك وظيفة كهنوتية في الإسلام؟ وكيف يدخل 
المؤمنون في علاقة مع الألوهية؟ لوا ا 
7 - كيف تتمفصل هيئات السلطة الروحية والسلطة السياسية 
في الإسلام؟ م او 11 
7 ما الذي يحتفظ به الإسلام من الديانتين المنزلتين السابقتين» 
اليهودية والمسيحية؟ كا 


- ورث الإسلام التراث اليوناني وثقله إلى الغرب بدعاً من القرن 
الثاني عشر. فهل يرجع هذا الإنفتاح على الفلسفة والعلم 
اليونانيين إلى فضول المسلم الفكري في ذلك الزمان أم إلى 
توصية صريحة من القرآن الكريم والنبي؟ ام اا 


٠‏ 6؟ 


- الإسلام والعلوم والفلسفة: كيف تتبدّى الصلات بين هذه 
الأثماط الثلاثة للنشاط العقلي والثقافي؟ ا 
3٠‏ - ما مكانة التصوّف» وهو حركة مذهبية وطراز حياة 
دينية» في الرسلام؟ ا 0 
١‏ - كيف يتبدّى مفهوم الشخص في الفكر الإسلامي؟ . 


القسم الثاني 00 


حديث مع الأستاذ محمد أركون 0 
الأصول الإسلامية الحقوق الإنسان ا 
الدول والأمم والأحزاب وحقوق الإنسان 11111ط1 
الأخلاق والسياسة في الإسلام الحالي ا 1 1 
راهن الثقافة المتوسطية 1771010 


الفهرس الما وا ارهن كنا ونه اسك نف وا موك الوه ده 


لحنلا 


٠‏ الأخلاق والسياسة. 
١‏ - نافذة على الإسلام. وهو آخر ما 


دار عططية النشر 


لينانه سروه ع عر لبن 1511 سكا 


